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INTRODUCCIÓN
1. LATIN CRISTIANO O LATÍN DE LOS CRISTIANOS. ESTADO DE LA
CUESTIÓN.
1. Hasta finales del siglo XIX y principios del XX, la
lengua latina posterior al siglo II d. C. había sido preterida
por los estudiosos, que la consideraban decadente. Sin embargo,
a partir de esta época surgen dos grupos de investigadores que se
acercan al estudio del uso que tanto los cristianos como los
paganos hacían de la lengua latina en la etapa posterior a la
denominada clásica:
a) Por un lado, hallamos autores como Gólzer’, Bonnet2 y
Léfstedt3, cuyos estudios sobre el llamado tajo latín en general
y sobre la lengua de los Padres de la Iglesia en particular dan
el impulso para futuras investigaciones. Estos autores
profundizan en las características del vocabulario, de la
semántica, de la gramática, de la morfología, de la sintaxis y
del estilo de los escritores eclesiásticos, y consideran que
tanto el latín en el que escribían los cristianos como aquel en
el que escribían los paganos era el mismo: en su opinión, todas
son obras escritas en una misma lengua y una misma época y, por
tanto, no hacen distinción en su estudio. Otros estudios
dedicados exclusivamente al latín tardío, como los de Norden4,
Nisard5 o Sommer6, así como el dedicado por Rónsch7 al latín de
¡ H. Gólzer, ‘Histoire du latin du Elle an VIte siécle’, Revue
internationale de lenseignement, 1908, 97-129. Étude lexicographique sur le
latin de sainr jAr&ne Par<s 1fl~~ Le lAtir d~ .a.sinr B,u4r~ 4,~S,y,, cta TTinn.a
París 1909.
2 M. Bonnet, Le latin de Grégoire de Tours, París 1890.
E. Lófstedt, Late latin, Oslo 1959 Y Philologisahes Komrnentar zur
Peregrinatio Aetl2eriae, Upsala 1911
W Norden, Dic antike Kunstprosa, Leipzig 189P.
D. Nisard, Études de mocura et de la critique Sur les po&tes romains
de la décadence, París 1867.




las traduccciones bíblicas y los trabajos lexicográficos de gran
envergadura que se inician en esta épocas, vienen a significar un
gran respaldo a los cada vez más numerosos estudios sobre este
periodo del latín.
b) Por otro lado, encontrarnos una segunda tendencia que hace
distinción entre dos tipos de realizaciones del latín tardío. Los
autores que defienden esta teoría, Ozanarn9 y Koffmane’0, ambos
del último cuarto del siglo XIX, conceden más importancia a las
características que podrían llevar a establecer una
diferenciación entre la lengua pagana, de la que hacían uso los
autores no cristianos, y la lengua cristiana, en la que escribían
sus obras los autores cristianos. Sus planteamientos parten del
método cultural-histórico, porque valoran elementos
extralingúísticos a la hora de estudiar el material. En esta
segunda tendencia encontramos de nuevo presente la idea de que el
latín tardío es un latín decadente, si bien, en este caso, los
autores citados creen que la lengua de esta época experimentó una
renovación a través del cristianismo.
2. La Escuela de Nimega: Schrijnen y Mohrmann.
a> J. Scrhijnen”, profesor en Utrecht <1910) y en la
Universidad Católica de Nimega <1923-1938) recoge en un primer
momento los postulados de la tendencia cultural-histórica de
Ozanam y Koffmane, pero pronto la matiza y enuncia su propia
teoría, que se basa en la afirmación de que el latín cristiano es
Tbesaurus Linguae Latinae en 1900, y LtArcbiv t¡5r latainisabe
Lexikographie, de Wólfflin, en 1884.
F. Ozanam, “comment la iangue latine devint chrétienne”, Oeuvres
Cornpl&tes II, París 1873.
lO G. Koffmane, Geschicbte des Kircbenlateins, Breslau 1879.
J. Schrijnen, Collectanea Scbrijnen, Nimega-Utrecht 1939.
3
una lengua especial (altchristliche Sondersprache12) , hablada por
un grupo que vivía bajo las normas de la disciplina christíana,
que imponía un modo de vivir radicalmente enfrentado con el de la
sociedad pagana, puesto que, según Schrijnen, los cristianos
vivían su vida y su fe aparte del resto de la sociedad latina.
Asimismo, considera que en el proceso de creación de esa lengua
especial se vieron afectados tanto el vocabulario como la
morfología, la sintaxis, el ritmo y el estilo. Por su parte, la
lengua común pagana fue tomando de la lengua especial cristiana
aquello de lo que ella carecía, y esta circunstancia acabaría
provocando que la lengua cristiana se impusiera al final como
lengua de todos, cristianos y paganos.
b) Todos los discípulos de Schrijnen siguen y fijan las
teorías de su maestro, pero fue especialmente Mohrmann13 la que
dio a conocer las teorías de la Escuela al ordenarlas,
clasificarlas, precisarías y matizarlas. En concreto, esta
estudiosa cree que el latín de los cristianos es una lengua de
grupo <Gruppenspra cha) y no una lengua especial, como defendía
Schrijnen. La diferencia estriba en que esa lengua de grupo es
también latín: se desarrolla dentro del latín común y no es una
lengua distinta. Para Morbmann, lo más destacable de esta lengua
de grupo sería su carácter popular, ya que no se cuidaba de la
pureza de la lengua y se surtía de los vocablos coloquiales, así
como de préstamos e invenciones que seguían las tendencias
existentes en la lengua, pero que no habían sido creados antes a
causa del freno que suponía la estricta norma culta de la
literatura pagana clásica. Por ello, la capacidad creadora de
toda la lengua latina se vio estimulada por el cristianismo.
3. Desde que se dieron a conocer los primeros trabajos de
Schrijnen, han ido apareciendo sin interrupción distintos
12 j~ Schrijnen, Charakteristik des altcbristlichen Lateins (Latinitas
Christianorum Primeva 1), Nimega 1932.
13 ~ Mohrmann, Études Sur le latin des Chrétiens, Roma 1962. (1-II);
1965 <III) ; 1977 CIV)
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estudios sobre el tema, tanto de carácter metodológico” como
semántico, y se han llevado a cabo estudios sobre el latín
patrístico, el eclesiástico, el bíblico y el de las homilías. Las
reacciones que provocaron las teorías de la Escuela de Nimega
fueron las siguientes:
a) Algunos autores, como Alfonsi’5 y Bastardas’6, aceptan
explícitamente la condición de lengua especial del uso que hacen
los cristianos del latín. De hecho, García de la Fuente’7
considera que la Escuela de Nimega demostró suficientemente sus
teorías, y cree que la verdadera lengua especial era el latín
clásico, dada su pobreza de vocabulario, lo limitado del grupo de
autores que la usaron y de los géneros literarios a que dio
lugar. Por su parte, Perret’8 considera que lo que caracteriza al
latín cristiano es su voluntad expresa de crear un lengua
distinta y separada de la común mediante una serie de artificios.
A. Blaise, Manuel du latin cbrétien, Estrasburgo 1955.
15 L. Alfonsi, “Problemi e orientan,ienti di letteratura cristiana antica
latina”, Protlemi e orientamienti crítíci di Letteratura, Milán 1948.
16 JI. Bastardas, ‘El latín de los cristianos. Estado actual de su
problemática”, ShEll VII-2, 1973, 5-18.
O. García de la Puente, Introduccidn al latín bíblico y cristiano,
Madrid 1990.
JI. Perret, ‘L%riginalité du latin chrétien’, Informa tion Littéraire
1, 1949, 147.
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b) Sin embargo, las teorías de Schrijnen y Mohrman se vieron
contestadas casi desde el principio por autores como Marouzeau’9,
De Ghellinck20 y Devoto21, quienes consideran que muchas de las
innovaciones atribuidas por la Escuela de Nimega al latín
cristiano tienen su origen en la lengua común. Asimismo, tienden
a sustituir la denominación de latín cristiano por la de latín de
los cristianos, de carácter menos excluyente, y han abandonado la
idea de Schrijnen de que el latín cristiano llegó a ser la lengua
común al cabo del tiempo.
e) Por último, encontrarnos una serie de estudiosos, como
Braun22, Becker23 y Codoñer~’, que rechazan de plano la teoría de
la existencia de una lengua especial o de grupo, distinta de la
común. Indican que el latín desarrolló posibilidades que estaban
latentes en la lengua al entrar en juego el cristianismo, con su
concepto de la vida distinto y más amplio que el latino clásico.
En concreto, Braun” defiende que la realidad de los pretendidos
cristianismos sintácticos es más que dudosa y nunca se ha llegado
a dar una demostración válida de su existencia. En cuanto al
vocabulario, indica que se puede preguntar si la originalidad del
latín de los cristianos no consiste simplemente en la utilización
de un léxico particular, relacionado con las instituciones, la
doctrina y las nuevas ideas, al que se añadió un buen número de
palabras o expresiones más o menos populares que se consagraron
19 ~ Marouzeau, reseña a Schrijnen en REL 10, 1932, 241-42.
20 ~ de Ghellinck, “Latin chrétien ou langue latine des chrétiens”, LEC
8, 1939, 449-478.
21 G. Devoto, Storia della lingua di Roma, Bolonia 1966.
22 R. Braun, Deus christianorum. Recherches Sur le vocabulaire
doctrinale de Tertullien, París 1962.
23 c. Becker, Fides, RLAC 7, 1968, 800-839.
24 c. codoifer, “Latín cristiano, ¿lengua de grupo?”, Nova Tellus 3,
1985, 111-126.
25 R. Braun, op. cit., 15-16.
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por las traducciones de los Escritos Sagrados. Otras
particularidades se explicarían por las tendencias generales del
latín tardío, más pujantes sobre el latín cristiano porque éste
había olvidado la influencia retardataria del purismo literario.
De un modo parecido se expresa Codoñer, para quien “la lengua
utilizada por los cristianos, si excluimos los tecnicismos, no es
diferente del latín habitual, con tal de que aceptemos una mayor
influencia de las tendencias populares del latín hablado y
tardío, y las marcas dejadas por las lenguas en que les ha
llegado el mesaje original en la Biblia”26. La autora rechaza que
los cristianos constituyeran un grupo aislado, al margen de la
sociedad pagana, y afirma que cristianos y paganos compartían una
misma cultura en las escuelas y en los demás ámbitos de la
sociedad, ya que “una es la lengua para todos, unas las normas
literarias”27. A pesar de todo, según Codofler, se percibe un
contraste entre paganos y cristianos que se constata en la
preponderancia que adquieren las tendencias de la lengua popular
y en la aparición de una terminología nueva, si bien “ninguno de
estos dos rasgos da cuenta de la paradoja profunda consistente en
que cada vez sean más perceptibles las afinidades entre
cristianos y no cristianos y, al mismo tiempo, su expresión deje
tal impresión de divergencia. Receptores ambos de una misma
cultura, lo que impresiona y sorprende en el cristianismo es su
esfuerzo por transformarla, por apropiársela bajo una nueva
rma”28
26 c. codofler, op. cit., 123.
27 ~ codofler, op. cit., 126.
28 ~ codofíer, op. cit., 126.
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II. OBJETIVOS.
El trabajo que presento intenta determinar hasta qué punto
el latín de los cristianos constituye una lengua especial o de
grupo y se diferencia de la lengua empleada por escritores
paganos o si, por el contrario, son tan poco relevantes sus
rasgos característicos que no se puede hablar de lengua especial,
sino de una lengua con determinados elementos léxicos específicos
para designar conceptos de la doctrina cristiana.
Para ello he realizado un estudio de las Instituciones
Divinas de Lactancio, escritor cristiano de finales del siglo III
y principios del IV. Se trataba de ver si Lactancio se valió,
para expresar un contenido cristiano, de una lengua especial
cristiana o si, por el contrario, utilizó la lengua común pagana.
Por su condición de latino purista, pagano a lo que parece
durante la mayor parte de su vida, el testimonio que ofrece su
obra acerca del uso que hace del latín es especialemente valioso
para el estudio del latín de los cristianos.
En resumen, los objetivos del trabajo han sido los
siguientes:
A. Un primer objetivo se centró en la determinación de si,
en términos generales, se puede hallar en las Instituciones
Divinas un vocabulario especial cristiano que configure una
lengua especial cristiana, o si, por el contrario, el grueso del
vocabulario pertenece al acervo léxico del latín común. Para
ello, he estudiado el uso que Lactancio hace de los términos de
contenido cristiano.
B. Con carácter más especifico se planteó, por un lado, el
estudio de los préstamos para determinar, en la medida de lo
posible, cuál es su origen, por qué son usados por Lactancio, en
qué contextos, con qué frecuencia, y si alternan con vocablos
nuevos de origen latino (es decir, no atestiguados en el latín
pagano pero acuñados con formantes latinos) referidas al mismo
a
concepto. En este último caso se ha pretendido hallar una
explicación a dicha alternancia, así como determinar qué cambios
de sentido o de matiz aporta al texto el uso del préstamo en unos
casos y del neologismo de origen latino en otros.
O. Por otro lado, hice un estudio de los neologismos de
origen latino, es decir, de las palabras nuevas de origen no
extranjero, sino acuñadas sobre raíces latinas y con prefijos o
sufijos también latinos29, para intentar determinar su origen y
con qué frecuencia son usados por Lactancio.
D. El grueso de la investigación lo constituye el estudio de
las palabras latinas, procedentes del latín pagano, que se han
cargado de un sentido cristiano en la obra de Lactancio, ya que
es el uso que de estos términos hace el autor el que nos puede
indicar si Lactancio utiliza un vocabulario especial para hablar
sobre cristianismo o usa en general el mismo léxico que cuando
trata sobre asuntos paganos o neutros. Para ello, se
establecieron los siguientes pasos:
- Estudiar si un mismo término, usado tanto en
contextos paganos como en cristianos, experimenta diferencias
significativas de sentido debido a esos cambios de contexto.
- Establecer las diferencias de matices que presentan
los vocablos entre todos los pasajes en los que aparecen usados
en contextos cristianos.
29 Términos como annuntia tic, ci rcumcisic, nativi tas, resurrectio y
salva ter son formaciones latinas nuevas, mientras que anas tasis, angelus,
ecolesia, pasaba o sabbatum son préstamos.
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- En general, relacionar términos pertenecientes a un
mismo campo semántico para establecer los distintos matices de
sentido, especialmente cuando se trata de sinónimos aparentes. En
este caso, se ha intentado determinar por qué el autor usa uno y
no otros, en qué contextos y si hay diferencias apreciables entre
ellos.
III. METODOLOGIA.
El estudio se ha limitado a la obra principal de Lactancio,
los siete libros de las Instituciones Divinas, sin tener en
cuenta otras obras del mismo autor, para reducir el material y
por considerar dicha obra la más representativa del apologeta.
Los pasos que seguí para el estudio fueron los siguientes:
A. En un primer momento, leí los siete libros para localizar
todos lo términos de contenido cristiano.
E. Después organicé el material encontrado atendiendo al
origen del término:
- Préstamos griegos o hebreos.
- Términos de origen latino. Esta categoría aprece
subdividida en otras dos:
a) Neologismos construidos con formantes latinos.
Estos vocablos no están atestiguados en los autores paganos, sino
sólo en los cristianos.
b) Palabras ya existentes en el latín común que se
cargan con un sentido cristiano.
lo
O. El último paso en lo referente a la organización del
material consistió en clasificar los vocablos según un criterio
morfológico (sustantivo, adjetivo, verbo y adverbio) para
facilitar su estudio y, dentro de cada categoría, establecí un
orden alfabético. Este tipo de ordenación alfabética se reveló
como la más acertada, ya que, en un primer momento, pretendí
clasificar los términos por campos semánticos, lo que hubiera
facilitado considerablemente la tarea de relacionar unos vocablos
con otros dentro de un mismo ámbito de significado, que era uno
de los objetivos. Sin embargo, muchas de las palabras quedaban
aisladas, sin adscribirse a ningún campo semántico. Por ello se
prefirió el estudio por orden alfabético, que facilitaba la
búsqueda de términos concretos. Los estudios comparativos
aparecen debidamente indicados con llamadas al término en cuyo
estudio aparecen las comparaciones.
D. Cada vocablo fue estudiado en su contexto para determinar
las diferencias de sentido o matiz que presenta a lo largo de
toda la obra, y en qué condiciones toma un sentido cristiano.
E. En el caso de los cristianismos semasiológicos se hace
además un estudio de los pasajes en los que presentan un
contenido pagano para demostrar que el vocablo no tenía por si
mismo una acepción específicamente cristiana, sino que el hecho
de que la tuviera o no dependería del contexto de cada pasaje.
F. Asimismo, se incluye, cuando procede, un estudio del
origen y el desarrollo de cada vocablo. Para ello tomé como
fuente de información básica el Thesaurus Linguae Latinae?0, así
como los estudios de autores que pudieran aportar datos de
interés para el presente trabajo.
30 Thesaurus Línguae Latinae, Leipzig 1900 sq.
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IV. ADVERTENCIAS.
A. El texto sobre el que he trabajado es la edición de la
Patrología Latina de Migne31, si bien hay que hacer las
siguientes aclaraciones:
- La designación de cada pasaje se consigna con tres
cifras: una primera, en caracteres romanos, que indica el libro
del que está tomado el pasaje; otra, en numeros árabes, que se
refiere al capítulo, y una tercera, también en cifras árabes, que
designa el parágrafo. La edición de Migne recoge sólo las dos
primeras, por lo cual, para facilitar el estudio y la
localización de cada pasaje, he optado por añadir la numeración
de parágrafos que aparece en la edición del Corpus Obrí stianorum
de Brandt32.
- El hecho de tomar como base de la investigación la
edición de Migne y no la de Brandt, más moderna, se debe a que la
primera parece mas completa, ya que recoge algunos pasajes que la
de Brandt no incluye. Estos pasajes, concretamente VII,26 a
partir del pasaje número 10, así como VII,5 a partir del pasaje
número 27, al carecer de la última cifra de identificación, se
consignan con la palabra epílogo entre paréntesis: VII,26
(epílogo) y VII,5,27 (epílogo).
- Otra diferencia entre ambas ediciones se presenta en
el libro y, esta vez referida a la designación de los capítulos:
lo que en la edición de Brandt se considera capítulo 13, en la de
Migne aparece desdoblado en dos capítulos distintos, 13 y 14. Por
ello, la numeración de Brandt es un número inferior a la de Migne
desde el capítulo 14 al 23 de dicho libro V, con lo cual Brandt
recoge veintitrés capítulos donde Migne tiene veinticuatro. Sin
embargo, he seguido en este caso también la numeración de Brandt
para mantener una uniformidad en cuanto a la mención de pasajes
en todo el trabajo.
- Si en un mismo pasaje se repite varias veces el
JIS. Migne, Patrologiae cursus completus. Series latina VI: flactal2tii
Institutiones Divinae, Paris 1844.
32 5. Brandt, Corpus Scriptorum Ecclesiasticorum Latinorum XIX: L. Cadi
Firmiani Lactantii opera omnia, Viena 1890 <Nueva York 1965)
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término estudiado, en cada una de esas ocasiones el término
recibe una letra minúscula a modo de identificación que no
aparece en ninguna de las ediciones. Por ejemplo, en el pasaje
111,27,13 encontramos en dos ocasiones el término coeltim; el
primer coelum aparecerá como 111,27,13 (a) y el segundo, como
VII,27,13 (b>.
- En la edición de Migne suelen encontrarse distintas
grafías de un mismo término, normalmente de nombres extranjeros.
Tal es el caso del nombre Moisés, que aparece como Moyses
(IV,lO,13>, Moses (IV,l8,29>, etc. También se advierten
diferencias en el nombre del rey Salomón (Solomon en IV,8,lS y
Salonion en IV,8,12), y en el del topónimo Jerusalén (Hierosoly-mani
en IV,18,32 y Hierusalem en IV,178>. Igualmente, un mismo
vocablo puede aparecer escrito con mayúscula o con minúscula,
como en el caso del nombre spiritus. En todas estas ocasiones he
respetado la graf 1a original de la edición de Migne.
B. Algunas de las palabras vocablos estudiados sólo pueden
ser considerados cristianismos porque se oponen a los conceptos
verdaderamente cristianos, y existen únicamente porque expresan
nociones que se oponen a lo que la Iglesia considera santo. Tal
es el caso de voces como haeresis, daemon, mEen, etc.
O. Varios términos aparecen en pocos pasajes en la obra de
Lactancio, lo cual dificulta el estudio y no permite sacar
conclusiones fiables sobre su sentido o el uso que hace de ellos
el autor.
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D. Para la clasificación de los vocablos he utilizado la
terminología de Ch. Mohrmann33:
- Préstamos.
- Cristianismos lexicológicos directos: neologismos de
formación latina con sentido cristiano.
- Cristianismos lexicológicos indirectos: neologismos
de formación latina que carecen de sentido específicamente
cristiano.
- Cristianismos semasiológicos: palabras procedentes
del latín pagano que se cargan con un sentido cristiano.
E. No he realizado un estudio exhaustivo de los
cristianismos lexicológicos indirectos (neologismos sin sentido
cristiano que aparecen únicamente o por primera vez en un autor
cristiano) por considerar que no aportaban nada significativo al
trabajo de investigación. Únicamente, he indicado en las
conclusiones cuáles son los que usa Lactancio.
E. Las abreviaturas de las revistas están tomadas de LiAnnée
Philologique, si bien algunas no aparecen en los índices de la
citada obra al no tratarse de publicaciones sobre filología.
Asimismo, las abreviaturas de obras y autores latinos y las de
los libros de la Biblia están tomados del Thesaurus Linguae
Latinae.
ch. Mohrmann, Itudes sur le latin des chrétiens 2., Roma 1961. En el
articulo titulado “Le probléme du vocabulaire chrétien” C2tudes ... 2., 113-
122) la autora diferencia entre préstamos y cristianismos lexicológicos
directos, mientras que en “Quelques traits caractéristiques du latin des
chrétiens” <átudes ... 1, 21-50> no hace tal diferenciación y da a ambos
grupos de términos la denominación de cristianismos lexicológicos directos.
En el presente trabajo he considerado más apropiado para el estudio mantener
dicha diferenciación.
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G. Para establecer la etimología, así como la historia del
término estudiado, en el caso de que fuera conveniente para el
estudio aportar esos datos, he recurrido principalmente a la
información que proporciona el Thesaurus Línguae Latinae. Sin
embargo, hay que precisar que el propio diccionario indica que
desde el siglo 1 d. C. en adelante no es exhaustivo, aparte de
que está incompleto. Por ello he recurrido en ocasiones a otros
diccionarios, como el Lexi con totius Latinitatis34, el de Ernout-
Meillet35 o el de Estienne36. Asismismo, he usado la información
que pudiera resultar interesante para este trabajo procedente de
diferentes estudios sobre el latín cristiano.
A. Forcellini, Lexicon totius Latinitatis, Padua 1854-1875 (1965)
35
A. Ernout - A. Heillet, Dictionnaíre étymologique de la lange latine,
Paris 1932 (1967>










Encontramos este grecismo en dos pasajes:
- En VII,23,2 se afirma que los filósofos intentaron hablar
sobre la resurrección de las almas, pero de una forma tan
equivocada como los poetas: gua de anastasi philosophi quogne dicere
aliquid conati sunt tam corrupte, guam poetae.
- ‘VII,23,5: quod si non modo prophetae, sed etiam vates et poetae, et
philosophi anastasim mortuorum futuram case consentiunt; neme guaerat a nobis,
quemadmodum fien posset. Tanto los adivinos como los filósofos y los
poetas están de acuerdo en que la resurrección de las almas
tendrá lugar en el futuro; pero, según el autor, no podemos saber
cómo sucederá algo así.
Es un prestamo del griego atestiguado sólo una vez en la
literatura de traducción de los libros sagrados’. El Thesaurus
LI.nguae Latinae2 indica que aparece en algunos escritores
cristianos como Comodiano, Arnobio y Pseudo Ambrosio, si bien
Tertuliano no usa este préstamo debido a la resistencia que
ofrecía ante los términos usuales en otras teologías3. En el
Nuevo Testamento adquiere la categoría de tecnicismo teológico
que sólo se aplica a la resurrección con sentido activo, es
decir, la resurrección llevada a cabo por Dios sobre los muertos,
¡ Ii. Braun, Deus christianorumn. Recherches Sur le vocabu.laire doctrinale
de Tertullien, ParIs 1962, 534 n. 4: anastasia sólo está atestiguado en Marcos
12,23 del code.x k. Asimismo, aparece en Venus Sibyllae, de origen sin duda
africano y anterior a Lactancio.
2 Thesaurus Linguae Latinae, Leipzig 1900 sq., a. y. anastasia.
R. Braun, op. oit., 558.
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los justos o sobre Jesús. Entre los cristianos de Occidente este
término no tuvo éxito, y apenas dejó huellas significativas, casi
limitadas a África, debido posiblemente a que las comunidades
romanas dan nombres de apariencia latina a las grandes nociones
de la doctrina cristiana. Así pues, ante la necesidad de nombrar
este concepto tan importante para el cristianismo, los cristianos
de las comunidades latinas recurrieron a los derivados de surgere
y resurgere, como son surrectio y resurrectio. Las traducciones
de la Vetus Latina y la Vulgata atestiguan que el uso de
resurrectío está generalizado para traducir &v&uro¿ULQ (en
cuarenta pasajes), E~cIP&UTcYULQ (dos pasajes) y ~yepaLg (un
pasaje) t
No parece tener el sentido que le atribuye Blaise5 de
primera resurrección o resurrección espiritual que tendrá lugar
en este mundo y que preparará la que ocurrirá en la Parusía.
Ninguno de los dos pasajes en los que Lactancio usa este
término se encuentra en un contexto de contenido específicamente
cristiano, ya que en ambos el autor se refiere en general a la
resurrección o reencarnación que postulan los filósofos y poetas
paganos, como Pitágoras, Crisipo o las Sibilas, así como los
profetas. Frente a ésto, constatamos que Lactancio siempre usa
resurrectio en contextos de contenido marcadamente cristiano,
pues con dicho vocablo se refiere a la Resurrección de Cristo o
a la de los muertos para el Juicio Final6.
XL Braun, op. cit., 534.





Es uno de los préstamos griegos más usados por Lactancio; lo
hallamos en veintidós pasajes que tratan sobre los siguientes
temas:
A. En doce pasajes Lactancio describe qué son los ángeles y
cuál es su funcion:
a) Son servidores (ministri) de Dios, no dioses:
- En 1,7,8 el autor anima a los paganos a creer a su Apolo,
quien en un oráculo no sólo quitó a Júpiter el trono de los
dioses, sino que a todos los demás les privó del nombre al decir
que deben ser llamados mensajeros y no dioses: crecZant Apolhiní suo,
gui codera illo responso, ut Thvi principatum, sic etiara ceteris diis abstulit
fornen. Tertius enim versus ostendit ministros Dei non deos, verura angeles
appehlari oportere7.
b) Los dioses paganos no eran ángeles, sino demonios:
- El autor afirma en el pasaje 1,7,9 que Apolo, a pesar de
ser un demonio, se contó entre los ángeles en uno de sus
oráculos: de se LApollol quidcm ille mentitus est, qui cura sit e numero
daernonura, ancrelis se Dei adgregavit.
o) Fueron enviados por Dios para el cuidado y tutela de
los hombres:
- Sobre esta misión en general se pronuncia en 11,14,1: cum
ergo nurnerus horninura coepisset increscere, providena Deus nc Eraudibus suis
diabolus corrumperat homines, fl. .1 misit ancielos ad tutelara culturaque generis
human:.
con ej. mismo sentido lo encontramos en 11,16,5 Y 11,16,6.
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- Lactancio, en IV,lO,7, expone en concreto una de estas
misiones de tutela: un ángel fue enviado por Dios para que guiare.
a su pueblo durante el paso del Mar Rojo: traiecit enira populura medio
Man Rubro, praecedente ancielo, et soindente aquara, ut populus per siccura
gradi posset.
- Pero algunos de estos ángeles, según se explica en
11,14,3, fueron pervertidos por el demonio y tuvieron hijos en la
tierra, aunque estos seres ya no son ni ángeles ni hombres: qu:
autera sunt ex bis procreatí quia neque ancieli ncque homines fuerunt8.
d) Sobre su forma de vivir:
- Habitan junto a Dios (IV, 14,13: in conspectu Dei et
angelorura) t
- Dios, según explica el autor en VII,S,9, los creo
inmortales y sin maldad ni temor de males: cum posset seraper
apinitibus suis inmortahibus innurneratiles animas procreare, sicut anaelos
genuit, quibus inmortalitas sine ullo malorura peri culo ac raetu constat.
- Sin embargo, en VII,22,1 Lactancio indica que temen al
Creador porque pueden ser castigados por El: nara et anczehi Deura
raetuunt, quia castigan ab eo possunt inenarnabíhi quodara raodo.
B. En otros ocho pasajes, pertenecientes al libro IV, el
apologeta trata de marcar las diferencias entre el Hijo de Dios
y los ángeles:
a) En 131,8,7 el autor indica que existe una gran
diferencia entre los ángeles y el Hijo de Dios: magna inter hunc Dei
Filiura, et cae teros anaelos differentia es00.
8
con el mismo sentido aparece en 11,14,4.
Lo encontramos también en VII,6,1.
Idea que hallamos de nuevo en IV,8,9.
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b) De la lectura de 131,6,2 se deduce que, al contrario
que el Hijo, los ángeles no tienen dignidad de divinos: et quaravis
ahios postea mnnumera.biles pen ípsura creavisset, quos anaelos dicíraus, huno
[Fihiural taraen solum pnirnogenitura dívini nominis appellaticne dignatus est.
a) Según señala el autor en 131,7,2, los ángeles no
conocen el nombre que Dios dio a su Hijo: pnimura soire nos convenit,
noraen cius [Fihius Dei) nc anaehis quidem notura esse, gui morantun in cocho,
sed ipsi sohí, ac fleo Patni11.
d) En 131,8,6 se afirma que el Hijo es la palabra de
Dios, pero ellos son sólo sopío de Dios: sed taraen sanctae Litterae
CSap. XVIII), docent in quibus cautum est, íllum Dei esse sennonem sive etiain
rationera; iteraque caetenos anaelos Dei spinitus esse12.
e) No tienen el mismo poder que el Hijo, según explica
el autor en 131,10,1: verurataraen non in virtute ~ aut potestate
cacles ti, sed in figura horninis, et conditione rnortahi.
C. En los cuatro pasajes restantes el autor trata sobre el
papel que desempeñarán los ángeles en el fin del mundo y en la
otra vida:
a) En 3111,19,5 se predice que acompañarán a Cristo en
su segunda venida, apresarán a los réprobos y los pondrán en
manos de los justos: et descendet fChnistusl comitantibus anaehis in
raedium terrae; et antecedet eum flararna inextínguibihis; et virtus anaelorura
tnadet in manus iustorum raultitudinera illara, quae raontera circumsedenit.
El mismo contexto aparece en IV,7,4.
12 Igualmente en zv,s,s.
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b) Los hombres justos, según se afirma en 3111,26,5,
serán convertidos en algo parecido a ángeles: et transtormabit Deus
horaines in siraihitudinera anaelorura’3
.
e) Lactancio explica en 3111,26,7 que los condenados
sufrirán castigo eterno en presencia de los ángeles: cum qvo
paniten amnís turba impionura pro suis ifacinonibus, in conspectu ano’elorura
atgue iustorura, perpetuo igni cnemabitun in aeternum.
Ch. Mohrmann’’ indica que este vocablo, que ya aparece en
las primeras versiones de la Biblia, es un término muy utilizado
por todos los escritores cristianos, ya que las primeras
comunidades latinas cristianas, evangelizadas por predicadores
griegos, recibieron de éstos conjuntamente el concepto y el
nombre de ángel, y posteriormente no sintieron la necesidad de
cambiar el término por otro de apariencia más latina. Esto
ocurrió con casi todos los nombres de cosas o instituciones
cristianas, pero no con los términos que aluden a nociones
abstractas o que tocan directamente el corazón del creyente’5.
Etimológicamente se trata del equivalente griego de la
palabra hebrea jftt (mal’á4), enviado16. Por tanto, es un
grecismo introducido por los primeros traductores de la Biblia,
quienes usaban el vocablo angelus con el sentido general de
minister’~. Sin embargo, esta última palabra queda como término
bíblico y nunca llega a ser verdaderamente usual en la lengua
corriente, aunque parece que todo el mundo atribuía a mini ster el
sentido de ángel, ya que en algunos comentarios bíblicos de los
Padres Latinos aparece a veces mini ster sin ninguna
¶3 Encontramos la misma idea expresada en VII,6,1.
‘4 c~. Mohrmann, Atudes sur le latin des chrétiens II, Roma 1961, 238.
‘~ cs. Mohrmann, op. cit., 117.
16 Ch. Mohrmann, op. cit. 2., Roma 1961, 117.
ch. Mohrmann, op. cit. 1, 47.
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explicacióniS. Lactancio, que da pruebas de cierto purismo,
emplea preferentemente minister. De este dato se deduce que
angelus era un término técnico y, al mismo tiempo, la palabra
usual en la lengua corriente. En cualquier caso, minister con el
sentido de angelus aparece casi siempre en contexto bíblico y, a
menudo, determinado por el genitivo Dei’9.
El sustantivo minister aparece en catorce pasajes en las
Instituciones Divinas frente a los veintidós en los que
encontramos el préstamo angelus. Con minister,en tres de los
catorce pasajes se refiere a los ángeles, aunque conserva el
sentido general de servido?0. Lactancio trata extensamente sobre
los ángeles en 1,7,4 55.: los ministros o servidores de Dios son
sus mensajeros (nuntius), y no deben ser llamados dioses, sino
ángeles (angeli). De todo el pasaje se deduce que, para el autor,
la palabra técnica es angelus, frente a mini ster y nunta.us, que,
por ser de carácter más general, necesitan de algún adyacente de
contenido cristino, como Dei o divinitatis, para hacer referencia
a los ángeles de Dios. Por último, sólo encontramos nuntius con
la acepción de ángel en 1,7,4, como traducción del griego
&yyeXXog21.
3. ANTICHRISTVS
Este préstamo giego, usado ya por Tertuliano y muy extendido
entre los autores cristianos, sólo aparece en un pasaje:
~ Hier., in Dan. 7, apud ch. Mohrmann, op. cit. 2., 117.




- 3111,19,6: deletisque omnibus copiis, irapius solus ettugiet, st
peribit ab co virtus sua. ¡lía est autera, gui appehlatur Antiabristus: sed
seipsura chrísrum mentietur, et contra verura dímicabit, et ‘rictus ettugiet, et
bellum saepe renovabit, et saepe vincetur; donec cpiarto praehio contectis
oranibus impiis debella tus, et captus, tandem scelerum suorura luat poenas. El
autor habla sobre el fin del mundo, momento en el que aparecera
la figura del Anticristo, que luchará contra Cristo en su segunda
venida y será vencido por Él.
En el aparato crítico de la edición de Migne” se indica
que Lactancio no conoce suficientemente las Sagradas Escrituras
y utiliza en este capítulo algunas palabras poco apropiadas sobre
el Anticristo, desde el punto de vista de lo que se dice en el
capítulo XVI del Apocalipsis de San Juan. Efectivamente, en el
Apocalipsis no se habla de un Anticristo, sino de un falso
profeta23, también mencionado por Lactancio, así como de dos
bestias24 y un dragón al que se identifica con Satanás25. Sin
embargo, sí se hace mención expresa del Anticristo en las cartas
de San Juan26. San Pablo” parece hacer referencia a este
personaje usando giros como el hombre de la impiedad, el hijo de
la perdición, el adversario. Igualmente, Jesús habla de los
falsos profetas y los falsos cristos que surgirán en el fin de
los tiempos para perder a los elegidos28. Así pues, Jesús no
habla de un anticristo, sino de muchos falsos profetas que se
arrogarán el título de dios, harán prodigios e intentarán
confundir a su pueblo. Parece que Lactancio mezcla desde 3111,17,2
hasta 3111,19,6 la narración del Apocalipsis con el discurso
22 J.P. Migne, Patrologiae Latinae VI: flactantii Institutiones Divmnae,
Paris 1844, 796-797.
Ap. 16,13.
24 ~ 13,8 Y 13,11.
25 Ap. 12,3 Y 9.
26 ~ Ioh. 2,18,22 Y II 1022. 7.
27 ~ Tess. 2, 3-8.
28 Marc. 13, 5-22 Y Matth. 24, 4-24.
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escatológico de Jesús, en el que ya de por si parece que se
mezclan profecías sobre la destrucción de Jerusalén por las
tropas romanas en el año 70, con otras sobre el fin de los
tiempos. También incluye las profecías de Daniel 7, donde se
habla de la abominación de la desolación; las cartas de Juan y
Pablo, así como otras fuentes apócrifas fantasiosas en las que se
narran todo tipo de desgracias que, a juicio de Lactancio,
sobrevendrán a los hombres. Curiosamente, para Lactancio éste no
será realmente el fin del mundo, tal y como se entiende en el
cristianismo, sino que, tras la derrota de este Anticristo
gracias al poder de Cristo, se abrirá una nueva era en la que
Cristo será el rey de este mundo, con poder temporal29.
Parece que el término antichristus conserva su sentido
etimológico para Lactancio, puesto que en 3111,19,6 afirma: éste
es el llamado Anticristo, vero se aserneiará ficticiarnente a
Cristo, luchará contra el verdadero Cristo.
4. ANTITEEVS
Se trata de un grecismo que está atestiguado sólo en dos
ocasiones: en un pasaje de Lactancio y en un texto de Arnobio30.
- La noche, asociada al depravado antidiós que es el
demonio> nos enseña, según señala el autor en 11,9,13, sus muchas
supersticiones: nox autem, guam pravo ilhi antitheo diciraus adtributam,
elus ipsius multas et varias religiones per sirailitudinera raonstrat.
29 C~• regnura.
30 Arnob., nat. 4,12: si magi suis in ac(cí>tionibus raeraorant antitheos
saepius obrepere pro aci’cí)tís. Apud TH.L.L., s. y. antitheus.
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Lactancio fue discípulo de Arnobio, pero antes de que ambos
se convirtieran al cristianismo. Parece que Lactancio no llegó a
conocer la obra de contenido cristiano de su maestro, al menos en
la época en la que redactó las Instituciones Divinas, puesto que
no lo cita entre los escritores cristianos junto a Minucio
Félix3t, Tertuliano32 y ~ Arnobio escribió el Adversus
Nationes entre el 303 y el 310, y Lactancio escribió las
Instituciones Divinas entre el 304 y el 311, de modo que es
difícil saber quién usó primero este término y si uno copió al
otro. ES posible que ambos recurrieran a este helenismo
independientemente, ya que en Arnobio está tomado con el sentido
de alguien que pretende ser un dios, mientras que Lactancio lo
usa con el significado de diablo, aunque no con el contexto
escatológico en el que aparecía Antichrístus.
5. BAPTISXVM
Curiosamente, a pesar de designar uno de los conceptos más
importantes del cristianismo y de tratarse de un término muy
utilizado por los autores latinos cristianos, sólo aparece en un
pasaje:
- A juicio de Lactancio, expresado en 131,15,2, Cristo
instituyó el bautismo para hacer partícipes de la salvación a los
gentiles, de la misma forma que en otro tiempo se había
instituido la circuncisión para la salvación de los judíos: ut
quemadmodura ludacos suscepta circtzmcisione, sic etiara gentes baotismo, id est,
puriffici roris perfusione salvaret.




~‘ ci2. Mohrmann, op. oit. 2., 42.
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traducciones de la Biblia, puesto que se refiere a un rito traído
por los predicadores griegos que fue adoptado por las primeras
comunidades latinas, quienes no hicieron distinción entre el
concepto y el nombre que se le daba. Frente a lo que hace
Lactancio, los autores cristianos hablan más a menudo de baptisma
o baptismum que de lavacrum o tinctio, términos a los que
vencieron, porque las nociones de cosas concretas e instituciones
entran en Roma con sus nombres originales y éstos llegan a ser
usuales en la lengua corriente. Son préstamos muy antiguos y casi
siempre se trata de términos vulgares, preliterarios; este
proceso de préstamo de palabras de la lengua corriente no se ve
contrarrestado por el purismo literario de los escritores. Son
residuos del bilingúismo de los primeros cristianos, y la mayor
parte están, por así decir, santificados gracias a la memoria de
la primera predicación oral.
Loi35 indica que las primeras comunidades cristianas latinas
tomaron del griego los términos fiarrLuJ¿a y ¡3curTugog, sin hacer,
en general, distinción de sentido entre ambos.
Como queda dicho, parece que Lactancio prefiere usar
lavacrun96 antes que baptismurn, si bien no se advierte que haya
diferencias de contexto entre arribos términos. Sin embargo, en el
pasaje en el que utiliza baptísmum explica el significado del
término37, cosa que no ocurre cuando usa lavacruni. ¿Hay que
concluir que lavacrum estaba más extendido, de forma que todo el
mundo conocía su significado, mientras que baptismuni era un
término técnico o literario?. Sin embargo, parece que, en
general, para todos los autores cristianos lavacrum era un
término más solemne que baptismum, aunque aquél fue un vulgarismo
y. Loi, “Note sulla terminologia battesimale latina”, Studia classica
et orientalia Antonio Paghiaro oblata III, Roma 1969, 67.
Cf. el estudio de este vocablo.
~ Según JI. Doignon <“La soéne évangélique du baptéme de Jésus commentée
par Lactance et Hilaire de Poitiers”, Epektasis. Melanges cfferts au cardinal
Jean Daniélou, París 1972, 65, n. 17) las palabras roris perfusio, con las que
Lactancio explica en qué consiste el rito, aparecen en Ovidio, raet. 3, 164:




en su origen. Incluso, cuando Lactancio se refiere al bautismo de
Jesús38, usa lavacrum; sin embargo, en ese mismo pasaje en el que
alude al bautismo de Cristo mediante el término lavacrum, usa
también baptisxnurn, de modo que quizá esta alternancia sea una
varia tio por razones de estilo.
6. CHRISTVS
Se trata de un término lógicamente muy extendido entre los
escritores cristianos de todos los tiempos, y aparece ya en las
primeras traducciones latinas de la Biblia. Podemos hacer la
siguiente clasificación de los cuarenta y cuatro pasajes en los
que aparece el término Christus atendiendo a su contenido o al
sentido que toma en ellos:
a) Pasajes que tratan sobre el nombre en si: origen,
pronunciación, etimología, etc, o aquellos en los que prevalece
la noción de ungido antes que la designación del Hijo de Dios:
131,7,4; 131,7,5; 131,7,7; 131,13,9 y 131,12,13:
- No es un nombre, sino un título, según se explica en
131,7,4: lesus guippe inter homines nominatur: nara Christus non propriura
noraen est, sed nuncupatio potestat:s et regni.
- No es Chrestuni, sino Christum: 131,7,5.
- Christum, Messias en hebreo, es lo mismo que unctuni:
IV, 7, 7.
- En IV, 19,3 el autor recuerda que fue llamado Cristo porque
fue ungido (ab unctione) por Dios: guo verbo funxitl etiara nomen
ostendit: siquidera (ut supra docui) ab unctione appehlatus est Christus
.
- Lactancio afirma en 131,12,3 que Jesús es el Cristo de
Dios: quornodo igitur ludael et confítentur, et sperant christum Dei?
1,) Pasajes en los que el autor intenta demostrar o
establecer que en Cristo se cumplen las profecías de las Sibilas,
38 ¡31,15,2.
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los profetas u otros personajes bíblicos:
- En general (de ningún profeta en particular), en IV, 14,1:
quibus ex rebus apparet, provbetas omnes denuntiasse de Christo, fore
aliquando, ¡it ex genere David, corporahiter natus constitueret aeternum
templura fleo, quod appellatur Ecclesia39.
- De Jeremías, en 131,8,2: et itera apud ipaura [Hiereraíami: “bea tus
gui erat, antequara nasceretur”; quod nulhi alii contigit, praeter Christum
.
- De David en los Salmos, en 131,12,17: Christum autera post
passionem ac resurrectionera ascensurura case ad Deum patrera, David in psalmo
centesirno nono contestatus est bis verbis: “Dixit Dominus Doraino meo, sede a
dextris meis; quoadusque ponam iniraicos tuos suppedaneum pedura tuorum”. gui
propheta, cura rex esset, quera appehlare dominura suma posset, gui sederet ad
dexterara Dei, nisi chrísrura Fihium Dei, gui est rex regum, eL dominus
dorainorura M0.
- De Josué (Jesús Navé), en IV, 17, 11: freía lesus Nave succeasor
eius rMoses): “et dixit Dorainus ad lesura (Jos.,V,l): Fac tibi cultellos
petrinos nírais acutos, et sede, et circuracíde secundo tulios Israel”. E...)
Non enira propheta sic ait: “eL dixit Dorainus ad me”, sed, “ad lesura”; uL
ostenderet quod non de se loqueretur, sed de Christo, ad quera tuno Deus
loquebatur. christi enira tiguram gerebat ille lesus. El sucesor de Moisés
es presentado por Lactancio como símbolo o tipo de Jesús también
en 131,17,13: eL ídcirco etiam Mosi succeasit (lesus Nave), ut ostenderet
novara legera per Christura lesura datara veten legi successuram, quae data per
Mosen fuit.
Igualmente en IV,1O,2; IV,15,30; IV,18,1; 2.V,26,2 y V,3,19.
40
con el mismo sentido aparece en 2.V,13,l8, referido a David y a otros
profetas.
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a) Pasajes que tratan sobre el Jesús histórico, acerca de su
vida, misión y muerte:
- Sobre la cronología de la vida de Cristo encontramos el
pasaj e IV, 10, 18: cuius [Tíberii Caesaris) anno quinto decirno, id est,
duobus Geminis consuhibus, ante diera decimara calenc2arura aprihiura Iuciaei
Christum cruci atfixerunt4.
- Acerca de su muerte se afirma en 131,16,12 que los judíos
lo mataron porque les reprochaba su actitud: increpiti ergo a Christo
saepe Iudaei exprobrante ilhís peccata eL iniustitias, et a populo pene
deserti, concitati sunt ad cura necanduía).
- Le seguía una parte del pueblo: 131,17,2.
- Poseía suma sabiduría y santidad, según se afirma en
131,23, 10: nerao enira post mundura conditura taUs extitit, nisi Christus, gui
et verbo sapíentiara tradídit, eL doctrinara praesenti virtute firmavit.
- No fue un mago: 31,3,9.
- Se proclanó a sí mismo Dios: 31,3,10.
- En 31,3,4 recoge los ataques de Hierocles, que afirmaba que
Jesús se dedicó a robar: ipsum (Hierocles) antera chrisrura atfirraavit a
ludacis fuga Luía, cohlecta nongentorura hominum manu latrocinia fecisse.
8) Pasajes que tratan sobre Cristo como Hijo de Dios:
- Vino a la Tierra para instruir a los hombres, según se
explica en 131,16,4: gua virtute ac iustitia quoniam Christus instructus
venit in Lerrara, iramo vero, quoniam ipse virtus, et ipse iustitia est,
descendít ut cara doceret, horaineraque torraaret42.
- Sin su muerte no se hubiera podido revelar el misterio de
Dios: 131,20,3: itaque nisí Christus mortera suscepisset, aperiri
testamentum, íd est, revelan eL intehhigi mysterium Dei non potuisset.
4’
Igualmente en IV,14,ll y IV,15,27.
42 Aparece también en IV,l0,19¡ IV,12,14; IV,16,14 y IV,17,1O.
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- En IV,14,.3, el apologeta indica que Cristo es el
constructor del Templo Eterno: cuius temphí, eL raagni, eL aetern:
quoniara Christus fabrícator fuit, idem necesse est haheat in co sacerdotiura
sempi ternura.
- Según se afirma en 131,20,5, es el testador de los dos
Testamentos; de ellos, el Nuevo es la culminación del Antiguo:
Novuzn ETestamentuml Veteris adirapletio, eL in utroque idem testator est
christus43
.
- Es el cordero sin mancha: 131,26,39: agnus enira candidus sine
macula G¶hristus fuit, íd est, ínnocens, et lusLus, et sanctus.
- Ante su signo, la Cruz, retroceden los demonios, según
indica el autor en 131,27, 1: quanto terrori sit daemonibus hoc sígnum
(crucera), sciet quí viderit quaLenus adiuratí per Christum de corporibus, quae
obsederint, ffuqíanL’’.
- En 131,27,19 Lactancio advierte que Cristo está entre los
muertos: post haec evocent Clirístura, non aderit, non apparebit; quia non
araphius guam bíduo apud interos fuit.
- Su Iglesia, según se afirma en 131,30,9, es la Católica, no
la de los herejes: cum enira Phryges, aut Novatiani, (..) chrístiani esse
desierunt, gui Christi nomine amisso, humana eL externa vocabula induerunt.
- Sobre su segunda venida (pasajes de tema escatológico)
Lactancio aclara en 3111,19,4 que tendrá lugar al final de los
tiempos y aparecerá como libertador y juez: hio est enira .liberator,
et iudex, et ultor, eL rex eL Deus quem nos Chrístum vocamus. En 3111,19,6
se explica que vencerá al Anticristo: Mc est autem, gui appehlatur
.Antichrístus: sed seípsuía Christum raentietur, eL conLra verura dimí cabít.
Proviene del griego xpLdióg, ungido, que a su vez parece
una traducción del hebreo fl’WiD (ma~Xal2), Mesías, ungido.
Lactancio usa este término tanto para referirse al Cristo
preexistente (el Hijo de Dios>, como al Cristo histórico, igual
que hace Tertuliano43, aunque parece que, comparativamente,
prefiere tomarlo con el sentido de Hijo de Dios. De hecho, es
43
Tomado en el mismo sentido encontramos IV,20,4; 131,20,10 y IV,17,13.
Igualmente en 131,27,14.
R. Braun, op. oiL., 243.
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también frecuente que se refiera al Cristo histórico con el
nombre propio de Jesús46. El autor defiende que Cristo, como
Segunda Persona, tiene tres nombres: uno que sólo conoce el
Padre, otro por el que lo conocen los ángeles -sin especificar
cuál es-, y otro entre los hombres: Jesús, puesto que Christus es
47
un título y no un nombre
7. DAEMON
Tras el estudio de todos los pasajes en los que aparece este
préstamo, podemos establecer la siguiente clasificación de
matices dentro de su sentido general de demonio:
A. Pasajes en los que el autor intenta demostrar que los
dioses paganos son, en realidad, los demonios de la religión
cristiana:
- Lactancio explica en 131,27,14 que si se reúnen un
sacerdote de Apolo y un hombre poseido por un demonio, tanto el
demonio como Apolo abandonarán el lugar al ser pronunciado el
nombre de Dios: quae ratio est, uL Christum timeanL, Iovem autem non
tiíaeant, nisi quod iidera sunt daemones, quos vulgus deos esse opina Lur?.
Denigue sí constituatur in raedio et is, quem constat incursura daemonis
perpe Li, eL Delphicí Apolhínis vates, codera modo Dei nomen horrebunt; eL taía
ccl eriter excedet de vate suo Apollo, guam ex horaine spiriLus ille
daeraoniacus, eL adiurato fuga toque de mio, vates in perpetuuía con ticescet.
Ergo iídem sunt daemones, quos fatentur execrandos esse, iidem dii, quibus
supplicent48.
46 Asi lo nombra en IV,7,4; IV,12,6; IV,12,1O; IV,14,14; IV,16,13;
IV,16,l1 ~ IV, 17,13.
~ IV,7,4.
48 con la misma acepción hallamos este término en 1,7,9 (a y b)
IV,27,l5; 11,14,6; 11,14,7; 11,14,12; 11,14,13; 11,15,3; IV,27,5; IV,27,15;
IV,27,16; IV,27,l0; IV,27,ll (a y b) ; IV,27,12 y IV,27,13 (a y b)
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B. Pasajes en los que significa simplemente demonio,
espíritu maligno:
- En 11,14,5 se expone que existen dos tipos de demonios:
los celestiales (es decir, ángeles que se corrompieron en la
Tierra) y los terrenales (los hijos que esos ángeles caídos
engendraron en mujeres terrenas). Estos últimos son los
responsables de todos los males y el diablo es su príncipe: ita
duo genera daemonura facta sunt, unura coeleste, alterum terrenum. Iii sunt
ímmundi spíritus, malorum quae geruntur auctores, quorura idem día-bolus est
pr:nceps.
- Según explica el autor en 131,27,1, los demonios sienten
terror al ver la Cruz: guanto Lerrorí siL daemoníbus hoc signura tCruxl,
sciet gui víderit gua tenus adiuratí per Christum de corporí bus, guae
obsederint, fugiant’9.
Resulta extraño que Lactancio emplee tanto la desinecia
~1griega~ como la latina~ para el plural del acusativo. Tras
hacer un estudio de los pasajes en los que hallarnos estas dos
formas, se constata que aparece la forma griega en aquellos
contextos en los que prevalece la noción griega de &atfgcov, es
decir, cuando Lactancio intenta demostrar que los dioses griegos,
incluidos los démones, eran en realidad demonios. Sin embargo,
cuando se habla simplemente de los demonios encontramos la forma
latina del acusativo. Esta apreciación se ve apoyada por el hecho
de que en 11,14,9 hallarnos la forma griega del acusativo de
singular (daemona), ya que Lactancio habla del daemon (en su
sentido griego de divinidad menor) que Sócrates decía que se le
había adherido cuando era pequeño: et Socrates esse circa se adsiduum
daernona loquebatur gui puero síbi adhaesissent. Sin embargo, encontramos
también la terminación latina de acusativo en -em, en un pasaje,
También aparece en 11,14,9; IV,30,l; VII,24,5; 3111,36,1; IV,14,7;
IV,27,2; IV,27,9; VII,18,1; 3111,18,3 yVII,21,l.
Encontramos daemonas en 11,14,6; 11,14,7; 11,14,12; 11,14,13;
131,27,15 (b> y 131,27,13.
Aparece daemones en 131,27,2; 131,27,11 <b> y 131,27,10.
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1,7,9 (b), en el que a Lactancio le interesa destacar que Apolo
confesó en un oráculo que era un demonio, no un daeinon: denique in
aliis responsis daemonera se esse contessus.
De hecho, parece que el autor no quiere usar las formas
griegas, ni de singular ni de plural, cuando habla de los
demonios, y recurre a las perífrasis en los casos en los que
tendría que utilizar una forma de singular con apariencia griega,
como el nominativo de singular daernon:
1,7,9 (a) : cura sít e numero daeraonum.
131,27,15: sumrauía illura Io’.rern daernonibus aggregavit.
De todos estos datos, parece deducirse que a Lactancio le
interesa diferenciar bien entre, por un lado, lo que es un daemon
griego, y por otro, lo que es un demonio para los cristianos, a
pesar de que, por motivos apologéticos, intenta dejar claro que
tanto los dioses como los démones griegos eran en realidad
demonios.
Encontramos este término referido exclusivamente a los
demonios en general, pero nunca por sí mismo al diablo. De hecho,
en la mayoría de los pasajes (veintisiete en total) lo hallamos
tomado en formas de plural, ya que sólo aparece en singular en
tres ocasiones52. Para nombrar el concepto de diablo, entendido
como príncipe de los demonios, Lactancio prefiere reservar los
términos siguientes: principalmente diabolus, pero también
encontramos otros como daemoniarches, criminatoA3 o un sintagma
del tipo princeps daemonunt.
Se trata de un vocablo muy usado por los autores cristianos,
si bien los paganos lo utilizaban con el sentido griego de daemon
o dios menor.





Es un préstamo griego (6aLyovtapx4g> que, según los datos
que aporta el mesaurus Linguae Latinags, no emplea ningún otro
autor latino, si bien Lactancio lo usa en otra de sus obras56. El
propio apologeta dice que toma este término de los oráculos de
Hermes Trismegisto:
- En 11,14,5 se explica que hay dos clases de demonios: los
celestiales, que fueron creados como ángeles pero se
corrompieron, y los terrestres, que son los hijos de éstos. Su
jefe es el diablo: ita duo genera daeraonum tacta sunt, unura caeleste,
alterum terrenura. Iii sunt inmundí spírí tus, malorura quae geruntur auctoxes,
quorura idem diabolus est princeps. Unde illura Trísraegístus daemoníarchen
voca t.
- Según el autor expresa en 11,16,12, la serpiente traída de
Epidauro para que librara a Roma de la peste era el propio jefe
de los demonios: nara ílThc daernoníarches ipse in figura sua sine ulla
díssímulatíone perla tus est, siquidem legati ad eam reni rníssi draconera secura
mírae raagnítudinís advexerunt.
En ambos pasajes tiene el mismo sentido, que se deduce de su
forma griega: con esta palabra el autor nombra al jefe de los
demonios, de los espíritus inmundos, aunque en otros dos pasajes
cercanos utiliza el préstamo diabolus para nombrar al mismo
57
personaje
~ T22.L.L., s. y. daemoníarches.
36 Lact. epit. 24 (24) 1, apud TII.L.L.
cf. el estudio de diabolus.
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9. DIABOLVS
Este término aparece ya en la Ve tus Latina, y su uso esta
muy extendido entre los autores cristianos. Los pasajes en los
que encontramos este vocablo son los siguientes:
- En 11,14,1 se explica que Dios envió ángeles a la tierra
para que impidieran que el diablo corrompiese a los hombres: cura
ergo numerus horainura coepisset increscere, providens deus nc fraudibus suis
diabolus, cui ab initio dederat terrae potestatera, vel corruraperet horaines vel
disperseret, E...) raisit angelos ad tutelara cultumgue generis huraani.
- En 11,14,3 el autor afirma que el diablo hizo servidores
suyos a los ángeles que se habían corrompido en la tierra: sic eos
diabolus ex angelis Dei suos fecit satellites ac rainistros.
- Los demonios terrestres, hijos de los ángeles corrompidos,
son los autores de todas las maldades y su jefe es el diablo,
según se recoge en 11,14,5: hí sunt iramuncfi spiritus, malorum quae
geruntur auctores, quorura idera diabolus est princeps.
- Acerca de la unión de lo celestial y lo terreno que se da
en el hombre, Lactancio afirma en 11,12,10 que el diablo tiene
poder sobre lo terreno, que es la parte más indigna: inferiorera
autera [parLera tenentl ea quae sunt diaboli
.
- En 11,12,11 se concluye que lo que pertenece a la tierra
y al diablo (guod ex terra eL diabolo) debe servir a la parte
celestial del hombre.
Según Mohrmann, la palabra de origen hebreo satanas fue
usual en un principio, si bien a la larga el grecismo díabolus ha
triunfado sobre ella. Este proceso es normal para los hebraísmos
directos, aunque alguno pervivió, como el término pascha’8. Se
trata de un préstamo que las primeras comunidades latinas tomaron
de los predicadores griegos. Los cristianos latinos tomaron a la
vez el concepto y el nombre de 6¿áfioXog59. De hecho, Lactancio
usa el término griego en 11,8,6 para explicar quién es el diablo:
58
ch. Mohrmann, op. cit. 2., 47.
59 cit Mohrmann, op. cit. IV, Roma ¡977, 20.
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hunc ergo ex bono per se malura cfifecLura Graecí 6¡áfloÁov appellant, nos
criraina torem vocamus.
El apologeta, como hemos visto, cree que existen dos tipos
de demonios: los celestiales y los terrenales60. Los celestiales
son el diablo (díabolus) y los ángeles pervertidos por él,
mientras que los terrenos son los hijos de esos ángeles
pervertidos. En los cinco pasajes Lactancio se refiere con el
término diabolus al diablo o jefe de los demonios, mientras que
usa daemon para nombrar a los demonios. Sin embargo, en 11,8,6
parece dar a entender que el término más usado para referirse al
diablo en latín es criminator.
10. ECOLESIA
De la lectura de los pasajes de Lactancio en los que usa el
término eccíesia se desprende que con dicho término se refería a
los siguientes conceptos:
A. En tres pasajes, el término eccíesia está tomado con la
acepción de conjunto de los cristianos, comunión de los
cristianos, en el sentido abstracto o metafísico del término:
- El autor indica en 131,14,1 que la Iglesia fundada por
Cristo fue anunciada por los profetas como un nuevo templo
eterno: guibus ex rebus apparet, prophetas omnes denuntiasse de Christo,
fore aliquando, ‘it ex genere David corporaliter natus constitueret acternura




- Está formada por todos los fieles, quienes la llevan en el
corazón, según se expresa en 131,13,26: eL doraus guam acáificavit
Esolornon) non est fídem consecuta, sicut Eccíesía, guae est verura Lemplura Dei,
guod non in parietibus est, sed in corde ac Udc homínuin, gui credunt in cura,
ac vocantur fideles.
- En 131,21,2 Lactancio explica que los discípulos de Cristo
la expandieron haciendo milagros y predicando su nombre y su
Evangelio: discipuli vero per provincias díspersi fundamenta Ecclesiae
ubí que posuerunt, facientes eL ipsi in noraine magístrí Dei magna, eL pene
incredibilia rairacula.
B. En los restantes pasajes el sentido es más específico;
con esta palabra el autor se refiere a la Iglesia Católica para
diferenciarla de las otras iglesias o herejías:
- En 131,30,10 el apologeta afirma que la verdadera es la
Iglesia Católica y las demás son herejías: sola igitur catholica
Ecciesia est, guae verura cultura retinet61.
Mohrmann realiza una historia de la etimología y sentidos de
la palabra en sus Études sur le latín des chrétiens. Según la
autora, se trata de un préstamo griego de la época de las
primeras predicaciones en Roma, durante las cuales se aceptaron
los conceptos con los nombres que les daban en griego los
predicadores62. El término ¿x«X~u(a, que en griego clásico
significó primero asamblea del demos de Atenas, aparece con un
contenido religioso por primera vez en la traducción griega del
Deuteronomio, en ocho pasajes en los que traduce el hebreo tí~
(qahal). Así pues, é¡c«X~uCcx se convierte en término técnico para
designar la asamblea del pueblo de Israel ante Yavé al recibir la
Ley. Tras el exilio en Babilonia, los judíos que regresan a
Jerusalén son llamados de nuevo ~KIcXflu¿½. El hecho de que este
Templo de la época posterior al exilio no se viera como la
61 con el mismo sentido lo encontramos en IV,30,4: eL Eccíesiara
díssiparent, y en TV,30,13: eL suam esse Cathoilicani Ecclesiam putant.
62 cia. Mohrmann, op. dL. 2., 42.
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realización de las profecías de Ezequiel en el capítulo 47 unido
a las luchas de los siglos anteriores a Cristo, hizo que entre
los judíos se alimentase la idea propugnada por los profetas de
un Templo nuevo y una Jerusalén nueva, que llegaría a ser un
concepto central en la mentalidad de los judíos de la época de
Cristo, así como entre los seguidores de la secta de Qurnran. En
este contexto espiritual hay que situar el pasaje de Mateo 16,18:
O¿KO6O/I’k70bJ AtriL> T19~ EKKX’qU¿cYv (construiré mi Iglesia) . El uso en
este contexto de éxxXv ala sugirió sin duda a los discípulos la
idea de una vuelta a la perfección de la Alianza del Sinaí63.
En contra de lo que hicieron en el caso de otros préstamos,
los cristianos latinos nunca se esforzaron en encontrar un
equivalente de é¡c¡ckq ala, sino que el vocablo ha pasado al latín
como un préstamo. Esto se explica por el hecho de que se
convirtió muy pronto en un término técnico y, como tal, pasa
fácilmente de una lengua a otraTM. Así pues, la palabra entra en
el vocabulario latino como un préstamo con ambos significados: el
de Iglesia con el sentido metafísico de cuerpo místico de Cristo,
y el de comunidad cristiana. El término, por su condición de
préstamo, era un elemento menos vivo y más fijo como signo
lingúístico que E««Xfl ata en griego. Por otra parte, esta palabra,
tecnicismo estable y tradicional con los dos significados dichos,
conservaba toda la riqueza del término bíblico. En consecuencia,
según parece, la transición semántica se realiza en latín sobre
todo a través de un uso metafórico inspirado por la tradición de
las Escrituras. El verdadero tecnicismo latino eccíesia, que da
nombre al edificio, no aparece hasta el siglo III, época en la
que los cristianos comienzan a reunirse en casas destinadas a
actividades diversas de la comunidad y, en primer lugar, a la
celebración de la Eucaristía. Para Lactancio el término normal
63 ch. Mohrmann, op. oit. IV, 205. El pasaje IV,14,1, así como, en menor
medida, el IV,13,26 (cf. supra), recuerdan este concepto del Templo Nuevo.
64 cti. Mohrmann, op. un. IV, 209.
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que designa el edificio es ecclesia65, pero suele designarlo
también66 como fanum illud editíssimunt7 por su condición de
orador, si bien fanuni nunca fue una denominación usual para una
iglesia. En los escritores más antiguos, como Tertuliano y
Cipriano, comienzan a entrecruzarse todas las acepciones de
eccíesia: domus Dei, comunidad cristiana, Iglesia en sentido
metafísico y edificio68.
Para Lactancio, según dice en 131,21,1 y 2, poner los
fundamentos de la Iglesia equivale a predicar el Evangelio y el
nombre de Cristo. Este pasaje parece un resumen del Libro de los
Hechos de los Apóstoles; incluso podría haber una alusión a dicho
Libro al final del pasaje: eL ea predicaLio in raeraoriam scripta
69permans:t
El autor también recurre al término templuni en las
Instituciones Divinas, tanto con el sentido de Iglesia entendida
como pueblo de Dios, como con la acepción de edificio para el
culto cristiano, así como tomado en un sentido figurado -el
hombre como templo de Dios- y sin un sentido específicamente
cristiano70. De la comparación de los significados con los que
aparecen tomados estos dos términos, eccíesia y templum, podemos
deducir que, en las Instituciones Divinas, Lactancio recurre a
templum cuando quiere referirse al edificio, y no usa eccíesia
tomado en esa acepción. De la misma manera, parece que, para el
autor, el término eccíesia tiene el significado concreto de
65 A pesar de lo que indica Mohrmann, Lactancio nunca usa en las
Instituciones Divinas el término eccíesía para referirse al edificio (cf.
eccíesia), sino que utiliza teraplum.
En las Instituciones Divinas, el vocablo tanura nunca está tomado en
la acepción, que sefiala Mohrmann, de edificio para el culto cristiano. De
hecho, en esta obra sólo encontramos el término tanura referido a los templos
paganos (cf. templura).
67 Lactancio, raort. pers. 12, 3-4.




Iglesia Católica, aunque también lo usa en contextos más
generales, como ya hemos visto en los tres primeros pasajes. Por
el contrario, para referirse en general a la comunidad de
cristianos prefiere utilizar templum, ya que, tomado en este
sentido, aparece en quince pasajes. Lactancio define el término
eccíesia en IV, 13,26 como verum templuni Dei; en otros dos pasajes
el genitivo Dei determina a templum:
131,30,11: hic Ecatholica Ecciesia) esL fons veritatis, hoc doraiciliura
tidei, hoc Leravlura Dei
.
VII, 17, 6: tuno ervere Leíar,l ura Dei conabitur, eL iustum populuni
perse que tur.
Sin embargo, la forma en genitivo Dei no aparece en ningún
pasaje junto a eccíesia, que sí suele estar especificado por el
adjetivo catholica7’.
Por último, en 131,30,2 encontramos la perífrasis sancti
corporis para aludir a la Iglesia, en un contexto que también
trata acerca de las herejías: ante omnia soire nos convenit, eL ipsura
Echristural, et legatos chis praedíxisse, guod plurimae sectae eL haereses
haberent existere, quae concordiara sancti corvoris rurnperet.
11. EVANGELIVM
Curiosamente, sólo lo encontramos en un pasaje:
- Según explica el autor en 131,21,1, Cristo ordenó a sus
discípulos la predicación de su Evangelio y de su nombre,
otorgándoles para ello la virtud y el poder que requerían para
fundar y confirmar la nueva doctrina. Ellos obedecieron y
sentaron así las bases de la Iglesia: ordinata vero discipulis suis
Evanc,elii ac norainis sui praedicatione, círcurnifudit se repente nubes, euraque
in coelura sustulit .... .1. Discipuli vero per provincias dispersi tundamenta
Ecclesiae ubique posuerunt, ifacientes eL ipsi in noraine magistri Dei magna eL
pene incredibilia miracula; quia díscedens instruxerat eos virtute ac
potesta te, gua posset novae annuntiationis ratio fundan, eL confirman: sed
eL futura aperuit illis orania, guae Petrus et Paulus Romae predicaverunt, et
ea r’raedicatio in menioniam scnipta pennans: L.
IV,30,l0 y 2.17,30,13.
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Mohrmann indica que este sustantivo aparece por primera vez
en Tertuliano, pero es improbable que haya sido creado por él por
tratarse de un préstamo griego, referido además a un concepto tan
importante y básico para el cristianismo como éste. Lo mismo
ocurre con términos como agape, apostolatus, apostolicus,
cathecumenus, decalogus, evangelista, eucharistia, etc72. Se
trata de palabras griegas que llevaron a Roma los primeros
predicadores griegos, y las comunidades latinas adoptaron a la
vez los conceptos y los vocablos griegos que los designaban73.
Según los datos que aporta el Thesaurus, Cicerón lo usa
como grecismo con el sentido etimológico, evidentemente no
cristiano, de buena noticia74.
En el pasaje estudiado Lactancio recurre a varios términos
para expresar el mismo concepto de Evangelio: novae
annuntiationis ratio75, evangelium y praedicatio.
12. PARADISVS
El autor usa este término en tres pasajes, en los que narra
la creación del hombre y su salida del Paraíso. Así pues,
Lactancio se vale de este vocablo exclusivamente para referirse
a dicho lugar bíblico:
- En 11,12,15 explica que, tras haber creado Dios al hombre,
lo puso en el Paraíso: post haec deus hominera gua exposui ratione
generatura posuit in Paradiso, id est, in horto fecundissimo et araoenissimo.
En este pasaje aporta una definición de la palabra, lo que da a
entender que no se trataba de un vocablo muy usual. Sin embargo,
como hemos visto, Lactancio también aporta la explicación de
72 ~ Mohnnann, op. oit. II, 238.
ch. Mohrmann, op. oit. II, 117.
~ Th.L.L., 5. y. euangelium. La cita de cicerón es la siguiente: Cic.
Att., 2,3,1: primum ¡it opinor et>ayytl¡a: Valerius absolutus est. El Th.L.L.
recoge asimismo otro pasaje de esta carta de cicerón en el que aparece de
nuevo el término griego; Att., 2,12,1.
ce. annuntiatio.
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otros términos que parecen más usuales, como taptismum.
- Posteriormente, según se explica en 11,12,16, Dios
prohibió al hombre comer del fruto del árbol que se encontraba en
el centro del jardín: id autera praeceptura fuiL, ¡it ex arbore una guae
fuerat in medio paradiso non gustareL, in gua posuerat intelligentiam boni ac
mali.
- En 11,12,19 se indica que, tras haber sido desobedecida la
orden de Dios, Éste expulsa al hombre del Paraíso: Luía Deus
sententia in peccatores daLa eiecít hominera de Paradiso, ¡it victura sibi labore
conguieret, ípsurague Paradisura igni circuravallavit, nc horao posset accedere.
Es un vocablo de uso muy extendido entre los escritores
latinos cristianos de todas la épocas, y aparece ya en la Vetus
Latina. En opinión de Mohrmann, el hecho de que el término
paradisus tenga a menudo el significado de jardín se debe a una
mala traducción de los textos bíblicos76, ya que en las versiones
antiguas de la Biblia los grecismos son muy numerosos, y un
literalismo escrupuloso ha obligado a los antiguos traductores a
transcribir simplemente buen número de palabras griegas, como en
el caso de paradisus, que puede tener en las antiguas versiones
el sentido general de hortus77. Sin embargo, no parece que
Lactancie use paradísus con este último sentido que señala
Mohrmann.
76 ~ Mohrmann, op. oiL., 1, 45. La autora indica que esta palabra
nunca fue usual en latín, como se desprende de la explicación que da San
Agustín en serm. 343, 1: in paradiso, hoc est, in viridario suo. Se trata de
un elemento artificial del latín bíblico.
ch. Mohrmann, op. oit. 2., 117.
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13. PROPEETA
Es uno de los cristianismos más usados por Lactancio, que
hace referencia constantemente al testimonio de los profetas como
prueba determinante de la veracidad de la doctrina cristiana. Con
este vocablo alude a los siguientes conceptos y personas:
a) Tomado en un sentido general, se refiere a todos los
profetas judíos o, más concretamente, a una de las partes del
Antiguo Testamento, que se dividía para los judíos en La Ley y
los Profetas: illud quod adventum passionemgue Christi anteoessit, id est,
lex eL nrovhetae, Vetus Erestaraentura) dicitur (131,20,4)
b) A cada uno de los siguientes profetas en particular:
- Jeremías, en 131,13,8: itera r,rovheta Hierernias sic ait: “¡lic Deus
noster est, eL non deputabitur alius absque illo, gui invenit ornnem viara
prudentiae, et dedit cara Iaoob puero suo, eL Israel dilecto sibil”. Respecto
a esta cita, la edición de Migne78 indica que no aparece recogida
actualmente en el libro de Jeremías, sino en el de Baruc
(cap.III>, a quien en la Biblia griega se da el nombre de
Jeremías .Baru ~
- Malaayías, en IV, 11, 8: sicut Malachias nror’heta indicat, dicens:
“non est raihi volun tas circa vos, dicit Dorainus, et sacrifíciura accep Luía non
habebo ex maníbus vestris; guoniara a solis ortu usque ad ocoasuía
clarifícabitur nomen racura apud gentes”.
- Isaías, en 131,12,4: itera nrovheta Esaias, ovius verba sunt haec:
“propter hoc dabit Deus ipse vobis signum; ecce virgo accipiet in ‘itero, eL
paneL tiliura, eL vocatitis noraen cius Herrzanuel”80.
J.P. Migne, op. ciL. VI, 484.
A Jeremías se refieren también los pasajes 117,11,4 Y 2.17,20,5.
~ Igualmente en 117,12,6; 2.17,12,10 y 2.17,15,13.
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- Daniel, en 131,12,16: adieciL enim oronheta [Daniel] et ait: “et
usque ad antiquum dienira pervenit, eL oblat’is est ei”8>.
- Natán, en 131,13,22: item in j3aa¡2e¡c~v libro secundo, nror’heta
Nathan raissus est ad David volentern fleo teraplura tabricare8t
- Zacarías, en IV,14,1S: guomodo autem, et cura guibus mandatis a
fleo mitteretur in terrara, deolaravit Spirit’is Dei per vronhetam
Ezaohariamj83.
- Amós, en 131,19,3: gua de re Amos nrovheta Lestat’ir: “eL cnt in
ib die, dicit Dorainus, oooidet sol raeridie, eL tenebrabitur dies l’icis; eL
convertara dies Les tos vestros in luctura, et can tica ves tra in lamentationem”.
- Oseas, en 131,29, 11: cura duas Personas proposuisset, Dei regis, id
est, christi; et Dei Patris, gui ema post passionem ab inferís excitavit,
sicut ostendisse dixiraus Osea.ra nrophetam, gui ait: “eL de manu inferorura er’iam
ema”.
a> A otros personajes, de la Escritura por lo general:
- Esdras, en IV, 11, 5: Esdras etíam pronheta, gui LuiL ciusdera Cyri
Leraporibus, a guo I’idaei sunt restituti, sic boguít’ir: “desciver’int a Le, eL
abiecer’int .legem tuarn post corpus suum, eL prophetas t’ios interfeoerunt, gua
obsten tabant’ir cos ‘iL reverterentur ad te”.
- David, como autor de los Salmos, en 131,12,17: Christuma’iLem
post pass:onem ac resurrectionem ascensurum esse ad Deum patrem, David in
psalíao centesirno nono contestaLus est bis verbis: “dixit Domin’is Domino raco,
sede a dextris meis E...)”. Qui nrovheta, oma rex esset, guau appellare
doíain’iía suum potest, gui sederet ad dexterara Dei, nisí Christ’ira Filium Dei,
gui est rex regura, eL dominus dominorura?M.
- Salomón, en 131, 8, 12: Salomonera patreraque ei’is David potentissiraos
reges f’iisse, eL cosdera oronhe tas, etiam iis fortasse siL no Luía, gui divinas
litteras non attingerunt.
- Moisés, en IV, 5, 6: ra’iltique soripLos libros de Lemporibus
ediderunt, initiura tacientes a nronbeta Movse, gui troianum bellura
septingentis fere annis antecessit.
- Josué (Jesús Navé), en 131,17,11: itera lesus Nave sucoessor cius
Lo mismo aparece en 117,12,15.
82 Sobre el mismo profeta trata 2.17,13,24.
Igualmente en IV, 14,13.
84 Encontramos lo mismo en 2.17,8,12; 117,13,18; 117,18,31 Y 1711,14,9.
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[Moses): “eL dixit Dorninus ad Iesuin: fac tibi cultellos petrinos nirais acutos,
eL sede, eL circumoide secundo filios Israel”. Secundam circ’iracisionem futurara
esse díxit, non carnis, sicut fuiL prima, gua etiara nuno ludací ‘iLuntur, sed
coráis ac spiritus, guam tradidit Christ’is, gui ver’is lesus fuit. Non eni.m
provheta sic ait: “eL díxit Dorainus ad me”, sed “ad lesura”; ‘it ostenderet guod
non de se loqueretur, sed de Christo, ad quera t’inc Deus loguebatur.
- San Juan Bautista, en 131,15,2: cura priraura coepit adolescere
Elesus], Linctus est a loanne r>royheta in lordane flurnine, ¡it lavacro
spíritali peccata non sua, quae utigue non habebat, sed carnis, guam gerehat,
aboleret.
- El Profeta Máximo prometido por Dios en el Antiguo
Testamento, el Mesías, en 131,17,5: sedaL ipse Mases [...Jpraedixerat
fore, ‘it rnror’heta maxiía’is a fleo mitLeretur, gui siL supra legera, gui
vol unta Leía Dei ad horaines perferat.
- El Profeta de Dios que vendrá al final de los tiempos, en
3111,17,1: irníainente lara Leraporura conclusione, urooheta macinus raittetur a
fleo, gui convertat homines ad Dei agnitionem, eL accipiat potestate mirabilia
faoíendi85.
- El Anticristo o profeta de la mentira, en 3111,17,4: rex
vero ille LeLerrirnus erit guidera eL ipse, sed mendaciorura nrovhe La: eL seipsuía
constítuet ac vocabit deura.
Es un préstamo griego (irpo~4n>g) que fue usado con el
sentido pagano de sacerdote de un templo o una divinidat.
Mohrmann indica que este término no es creación de Tertuliano,
sino que ya aparecía en las primeras traducciones de la Biblia87.
Designaba un concepto que trajeron los primeros predicadores
griegos, y las comunidades latinas adoptaron el concepto junto
con su nombre88. El exclusivismo de los primeros cristianos no
facilitó un acercamiento lingúístico entre sus instituciones y
las ideas profanas. La ideología y las instituciones cristianas
~ Igualmente en 1711,17,3.
86 A. Forcellini, Lexicon ToLí’is laLínitatis, Padua 1854-1875 (1965>,
s. ‘r. propheta. Según este diccionario, lo usaron Pesto (229, 9>, Apuleyo
<rnet. 2,158> Y Macrobio (Sat.7,13>
87 ~ Mohrmann, op. oit. II, 122.
88 ~ Mohrmann, op. oiL. 2., 89.
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se consideraban fenómenos totalmente nuevoS, que no tenían
precedentes en lo espiritual. Así pues, una terminología nueva,
tomada en préstamo O creada, estaba sólamente cualificada para
traducir ese mundo de ideas nuevas. En concreto, para designar la
noción bíblica de profeta se rechazan las palabras preexistentes,
como vates y fatidicus, porque sugerían conceptos de la religión
profana, pero se toma la palabra griega propheta89. Sin embargo,
la lengua de la poesía cristiana rechaza los préstamos y prefiere
las palabras latinas, ya que usa vates en lugar de propheta90.
En general, recibe en Lactancio el titulo de profeta todo
aquel que profetiza o anuncia algo y, principalmente, lo referido
a la vida, muerte y Resurrección de Cristo.
14. PSALKVS
El autor cita los Salmos como profecías que constituyen
pruebas en la argumentación sobre algún concepto de la doctrina
cristiana que le interesa resaltar. La mayoría de estos
conceptos, cuya veracidad pretende probar mediante la autoridad
de los Salmos, se refieren a la persona de Cristo, aunque hay
algunos pasajes que tratan sobre otras nociones. Dependiendo del
contenido de los pasajes podemos hacer la siguiente
clasificacion:
A. Referidos a la persona de Cristo:
a> Unos cuantos pasajes están encaminados a demostrar
la naturaleza y la misión divinas de Cristo:
- En 131,6,14 Lactancio quiere dejar patente, citando dos
salmos, el origen divino de Cristo: h’iius pater divinorum soriptor
hymnorum in nsalrao XXXII sic ait: “verbo Dei ooeli solidatí sunt, eL spiritu
oris cius oranís virtus eorum”. ítem rursus in nsalmo quadragesino guarto:
89 ~ Mohrmann, op. OIt. 2., 42.
90 ~ Mohrm~n, op. dL. 2., 156.
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“eruotavit cor mema verbma bonma, dico ego opera raca regí”.
- En 131,11,9 el autor habla sobre la condición de rey de
Cristo, sentado junto al Padre, y a quien se le ha dado poder
sobre todas las gentes: ítem David in Dsalíao XVII: “constitues rae in
caput gentiura: populus, guera non cognoví, serviet raihi”91.
b) Otros hablan sobre su misión en el mundo:
- En IV, 16,14 se trata sobre la primera venida de Cristo: de
priíao David in osalíao septuagesimo prirao sic ait: “descendet sicut pluvia in
vellus et orle tur in diebus cius iustitia, eL abundantia pacis, doneo
extollatur luna”.
- Acerca de su Pasión y muerte, en 131,18,26: David quoque in
csalmo XCIII: “captabunt in aniraara ius ti, eL sanguinera innocentem
condemnabunt, eL factus est mihi Dorainus in refugiura”92.
E. Referidos a otros asuntos no relacionados directamente
con la persona de Cristo:
- En IV, 13,18 se argumenta sobre la suerte que correrán los
que no crean en Dios: Propterea David, quera praeter cae teros Prophetas vel
íaaxirae legunt, in vsalrao XXVII, sic cos daranat: “reáde illis retributionera
eorum, quoniara non intellexerunt in operibus Doíaini”.
91
Del mismo contenido son 117,13,9; 2.17,12,17 Y 2.17,14,4.
92 Igualmente en 117,18,14; 117,18,30 Y 117,18,8.
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- En 131,16,6 el autor utiliza una cita de los Salmos para
apoyar la recomendación de no relacionarse con los impíos: nara eL
David, in principio Psalraorum suorura, proviáens in spiritu quantura facinus
adíaissuri essent, “beatma esse”, ait, “gui non abierít in consilio impiorura”.
- Lactancio cita en 131,13,27 un pasaje de los Salmos como
prueba de que el rey David profetizó sobre las obras de su hijo
Salomón: deni que pater cius Eflavídis) in psalíao cxxví, de operibus filii su:
proplietavit hoo raodo: “Si Dorainus non aedificaverit doraura, in vanura
iiaboraverunt, gui illara aeditioaverunt: si Dominus non custodierit civitatem,
in vanum vígílavit, gui eara custodivit”.
El término griego *aX~óg dio origen a este vocablo que
aparece también en Tertuliano. Lactancio se refiere con este
préstamo sólo a los Salmos bíblicos, atribuidos por la tradición
a David. En todos los pasajes el apologeta cita al autor, bien
directamente, como en 131,11,9: ítem David in psalrao XVII: “Constitues
rae in caput gentiura E...J”, bien indirectamente, usando la perífrasis
el padre de Salomón, como en IV, 8, 14: hui’is Esaloíaonisl pater
divmnorura scriptorura hymnorum in psalmo XXXII sic ai L: “Verbo Dei coelí
solidatí sunt”93.




Aparece únicamente en dos pasajes, en los que Lactancio
trata acerca de las herejías. Usa catholica eccíesia para
referirse a la Iglesia fundada por Cristo, pero sólo en contextos
en los que ataca a las distintas herejías. Cuando ésto no ocurre,
prefiere hablar de los cristianos en general, o de nosotros, o
usar otros términos como eccíesia o, más frecuentemente, templuni
para nombrar a la Iglesia como agrupación de creyentes. Los
pasajes son los siguientes:
- En 131,30,10 se afirma que la Iglesia Católica es la única
que conserva el verdadero culto: sola igitur catbolíca eccíesia est,
quae verura cultura retinet.
- A pesar de que muchos herejes se llaman a sí mismos
cristianos y dicen que su iglesia es la única católica, según lo
que dice el autor en 131,30,13 la verdadera es sólo la que acepta
la penitencia y la confesión de los fieles: sed Lamen quia singuli
guique coe tus haereticorura se potissimura christianos, eL suam esse catholicam
eccíesiara putant, sciend’ira caL illara esse veram in gua caL confeasio eL
poenitentia, quae peccata eL vuinera, guibus subí ecta est imbecillitas carnis
sal ubri Lcr curat. En el aparato critico de la edición de Mign& se
afirma que este pasaje va dirigido contra Novaciano y sus
secuaces, que rechazaban la penitencia para los lapsos, es decir,
los creyentes que habían abjurado de la fe durante las
persecuciones. Asimismo, no aceptaban que la Iglesia tuviera
potestad para perdonar los pecados, ya que negaban que Cristo le
hubiese conferido el poder de atar y desatar.
JI.!’. Migne, op. cit., 544.
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En general, está muy extendido entre los escritores
cristianos con el sentido de ortodoxo. Se trata del préstamo del
término griego KcYOOXLKÓg, adoptado en los primeros siglos del
cristianismo, como casi todos los que se refieren a conceptos
concretos de la religión~t
2. CHRISTIANVS
En todos los pasajes en los que hallamos este adjetivo el
autor se refiere evidentemente a los seguidores de Cristo,
resaltando la relación directa, no sólo etimológica, sino incluso
profundamente espiritual entre el adjetivo christianus y el
nombre Christus, entre la persona y sus seguidores: christiani esse
desierunt, gui christi nomine amísso, humana eL externa vooabula índuerunt
(131,30,10)
A. Contextos en los que trata sobre personas que atacan o
están en contra del cristianismo:
a) Alguna herejía:
- 131,30,10: cura enim Phryges, E. .4 seu quulibeL ahí nominantur,
obristianí esse desier’inL, gui christi nomine araisso, humana et exLerna
vocabula induer’int. Todos los herejes pierden su condición de
cristianos al renunciar a ese calificativo y darse otras
denominaciones extrañas.
- En 131,30,13 el autor dice que cada uno de los grupos
heréticos afirma que él es el más cristiano: sed taraen quia singuhí
guique coetus haereticorura se potissimuía obris Llanos, eL suani esse catbolicara
eccíesiara putant, sciendura est illara esse verara in gua est confessio eL
poenitentia.
ch. Mohnnann, op. oit. IV, 20.
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b) Ataques de los paganos perseguidores:
- Hierocles, el gobernador de Bitinia durante la persecución
de diocleciano, según se afirma en 31,2,13, compuso una obra que
se titulaba, no Contra los cristianos, sino Para los cristianos:
composuit enira EHieroclesj libellos duos, non contra christianos, E... J sed
ad christianos, ‘it humane ac benigne consulere putaretur.
- En 31,2,5 el autor usa este término como un adjetivo: hic
vero E...] tres libros evomuit contra religionera noraenque obristianma
.
Lactancio se refiere a un perseguidor de la Iglesia a quien
conoció en Bitinia, pero no da su nombre96.
B. Pasajes que tratan sobre los cristianos en general:
- En 3111,26,8, donde aparece este vocablo tomado como
sustantivo, Lactancio cierra toda su exposición doctrinal con
esta expresión: haco est doctrina sanotorura prophetarum, guam christiani
seguiraur. Es de notar que el propio autor se incluye en el grupo
de los cristianos, cosa que no había hecho en los pasajes
anteriores.
- Dios, según advierte el autor en 31,13,8, vuelve a admitir,
si se arrepiente, a aquel que ha abjurado de su fe obligado por
las circunstancias: quid est tandem, cur flema nostrum Lara iramitera, tam
iraplacabilem putent ‘it videatur is íam obristianus esse non posse, gui diis
corma coactus invitusgue libaverít?. De nuevo encontramos este término
usado como adjetivo.
En resumen, hallamos este vocablo tomado como sustantivo en
cinco pasajes97, y como adjetivo, en dos98. Es un término muy
extendido entre los autores cristianos, pero aparece también en
historiadores paganos, como Eutropio, Tácito y Suetonio. Según
96 17,2,2.
117,30,10; 117,30,13; 17,2,13 (a Y b> ¡ y 1711,26,8.
98 17,25 Y 17,13,8.
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los Hechos de los Apóstoles99 se les dio por primera vez este
nombre a los seguidores de Cristo en Antioquía de Siria. H.B.
Mattingly~ considera que, probablemente, fue en esta ciudad
donde tuvo su origen dicha denominación. Cree que se trató en
origen de un término latino y no griego, ya que la forma
Christíani recuerda a otras formaciones típicamente latinas como
puede ser el vocablo Augustiani. En concreto, argumenta que los
ciudadanos de Antioquía, especialmente dados a las bromas, se
basaron en este último término para crear un apodo con el que
nombrar a los partidarios de la nueva secta cuyos adeptos
proclamaban su adhesión a un tal Cristo, de la misma forma que
los Augustíani se declaraban incondicionales de Nerón. El término
Christiani, construido con la misma terminación que Augustiani,
les sirvió, pues, para ridiculizar a ambos grupos. Sin embargo,
el vocablo Christiani pronto pasó a Roma, y en el 64 d.C. ya era
común entre el pueblo, como lo demuestra la cita de Tácito: guos
E...) vulgus christianos appe3.Iabat’0>.
3. DAEMONIACVS
Lactancio usa este adjetivo en cuatro ocasiones, referido a
los estos conceptos:
A. Se habla de engaños demoniacos en los siguientes pasajes:
- En 131,13,16, el autor afirma que el oráculo de Apolo de
Claros no confiesa que Cristo era Dios porque se escuda en
engaños demoniacos: sed colligit se [Apollo) Lamen, eL ad daemoniacas
fraudes rediL.
- 131,30,9: sed illi omnes daemoniacis fraudibus irretití, quas
prospicere eL cayere debuerant, divinum nomen eL cul Lum per imprudenciam
AoL. 11,26.
H.B. Mattingly, “The origin of the name Christiani”, JThS 9, 1958,
26-37.
¶01 Tao. ann. 15,44, apud H.B. Mattingly, op. oit., 32
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perdiderunt. Los herejes abandonaron el verdadero culto enredados
en engaños demoniacos.
E. En un pasaje se trata sobre los poderes del demonio:
- Los judíos decían que los milagros de Jesús eran propios
del demonio: guae Emiracula Christi) videntes tuno ludací, daemoniaca fien
poLen tia arguebanL, cura orania sic futura, ut facta sunt, arcanae illorum
liLterae continerent (131,15,12)
O. El siguiente pasaje trata acerca de un espíritu
demoníaco:
- En 131,27,14 se afirma que los espíritus demoniacos salen
huyendo al igual que los dioses cuando se pronuncia el nombre de
Cristo: denigue si constituatur in raedio CL is, guau constat incursura
daemonis perpe Li, eL Delphi ci Apollinis vates, codera modo Dei noraen horrebunt;
eL tam celeriter excedet de vate mio Apollo, guam ex homine spiritus ille
daemoniacus, eL adiurato fuga togue deo suo, vates in perpetuuía conticescet.
Con el sintagma spiritus ille daemoniacus Lactancio alude al
mismo concepto que designa mediante el término daemon1’~.
Se trata de un adjetivo derivado a partir del sustantivo
daemon, construido probablemente según el modelo del griego
*6a¿gov¿axóc. Con el sentido de demoniaco aparece ya en la Vetus




Sólo encontramos este término en una ocasión, por lo que
resulta difícil llegar a ninguna conclusión definitiva sobre el
uso que de él hace Lactancio:
- 11,1041: quae omnia vronheticae lítterae docent. El autor se
refiere con las palabras gvae omnia al Diluvio Universal. Cómo se
desarrolló y quién se salvó está consignado en los escritos
proféticos. Así pues, con el sintagma propheticae litterae parece
que se refiere el autor a los escritos proféticos de la Biblia,
si bien el relato del Diluvio aparece principalmente en el
Génesis’~ y no en los escritos de los profetas. Este término





Lactancio cita como profetas -sujetos gramaticales del verbo
profetizar- a los siguientes personajes bíblicos:
- David, como autor de los Salmos, en 131,13,27, donde
Lactancio afirma que David profetizó en los Salmos acerca de las
obras de su hijo: denique pater cius ESoloraonis, id est David] in psalmo
cXXVI, de operi bus filii sui vrovhetavit hoc modo: “si Dominus non
aedificaverit domura, in vanura laboraverunt, gui illa aedificavenmt: sí
Dominus non cus todierit civitatern, in vanura vigilavit, gui caía cus todivit”.
- Salomón en IV, 18,32; según se indica en este pasaje, dicho
rey había anunciado que Jerusalén perecería como venganza por la
muerte de Cristo’% sed eL Sol oraon, filius eius, gui Hierosolyíaara
condidit, caía ipsara perituram esse in ultionera sanctae orucis vrovhetavit
:
“quod si avertíraini a rae, dicit Dominus, eL non custodí en Lis venitatem racara,
reiiciaía Israel a terna guam dedí illis: et doraum hano, quara acáificaví illis
in nomine raco, proiiciani illam ex omnibus; eL enit Israel in perditionera, eL
in iraproperiura populo: eL doraus haec cnt deserta E...). Et dioent: guía
religuerunt Dorainura racura suma, eL persecutí sunt regem suum dilectissiíaum fleo,
eL cruciaverunt illum in humilitate magna, propter hoc importavit illis Deus
mala haco”.
- Isaías, que, según se recoge en 131,17,8, profetizó la
abolición del rito de la circuncisión: itera de circuracisione solvenda
Esaias ita yroyhetavit: “haeo dicit Dorainus viris luda, gui habitant in
Hierusalera: renovate inter vos novitatera, eL nc seminaveritis in spinis.
Circumoidite vos Domino fleo vestro, eL circuracidite praeputiunía cordis vestri,
ne exeat ira raca sicutí ignis, eL exurat, eL non siL gui extinguat”.
III reg. 9 y II par. 7.
56
Según la edición de Migne, el autor comete dos errores en
estos pasajes’05: por un lado, la cita que aporta como
perteneciente al libro de Isaías es en realidad de Jeremías ~.
Por otro, presenta a Salomón como fundador de Jerusalén, dato
erróneo históricamente. Ofrece estas citas proféticas como
pruebas de diferentes hechos que le interesa que aparezcan como
ciertos y apoyados por la tradición judía, ya que están
inspirados por Dios. Habla sobre la crucifixión de Cristo y la
destrucción de Jerusalén, acerca de las obras de Salomón, y en
relación con el rito de la circuncision.
Este término aparece ya en las primeras traducciones de la
Biblia’~ y pertenece, al igual que otros verbos como baptizare,
blasphemare, etc., al grupo de préstamos griegos que permanecen
en la lengua porque dan nombre a las cosas concretas y las
instituciones cristianas’08. Es un vocablo usado frecuentemente
por los autores cristianos: lo utilizan Ambrosio Mediolanense,
Tertuliano, Agustín y Jerónimo. Lactancio prefiere el empleo de
praedi cara, incluso de revelare, nuntíare, praedicere y otros
verbos de lengua, antes que el de este neologismo, que sólo
aparece tres veces en su obra.
¶05 ~ Migne, op. oiL., 509.
ler. 4, 3-4.
ch. Mohrmann, op. oit. II, 238.
108 ~ Mohrmann, op. oiL. 2., 42 Y 62.
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Hallamos este término sólo en el siguiente pasaje:
- IV, 7, 7: ob hano rationera nos eum Christum nuncupamus, id est,
‘incLuía, gui hebraice Messias dicitur. Lactancio da la etimología del
nombre de Cristo a partir del verbo griego xpLEaOat, que
significa ungir. Lo presenta como traducción del término Messías,
derivado a su vez del hebreo fl’VjíD (m~.áiah) a través del arameo
m~íIrn. Con ese vocablo hebreo el pueblo judío denominaba al
prometido Redentor sólo desde el último siglo a.C., cuando se
empieza a pensar en Él como en un rey terreno. Sin embargo, en el
origen este término únicamente se aplicaba a los reyes,
patriarcas y sacerdotes’t
2. PASCHA
Unicamente aparece en un pasaje:
- 131,26,40: deniq’ie irarnolatio pecudis ab iis ipsis, gui faciunt,
r,ascha nominatur, &rÓ ron lr&UXEtv, guía passionis figura est, guam Deus,
praescius futurorura tradidit per Mosen populo suo celebrandara.
109 Diccionario enciclopédico de la Biblia, Herder ed., Barcelona 1993,
1242.
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Se trata de un término difícil de estudiar, puesto que sólo
aparece una vez en la obra de Lactancio”0 y es de por sí un
vocablo oscuro en cuanto a etimología111 y sentido.
Tomando como fuente de información la opinión de Ch.
Mohrnann”2 se puede decir que este vocablo es uno de los pocos
préstamos directos más antiguos del hebreo y, al mismo tiempo, el
más usual. Fue considerado a menudo un préstamo del griego porque
se relacionaba erróneamente con el verbo lr&axELv. De hecho, San
Agustín criticó esta etimología popular”3.
En el término pascha confluyen dos conceptos distintos: el
más usual se refiere a la Pasión de Cristo, y se fundamenta en la
tipología de la inmolación del cordero pascual. Este significado
se ve apoyado por la etimología popular, que relaciona pasaba con
lr&UXELv, pati y passío. El segundo sentido toma como punto de
partida otra interpretación de la palabra hebrea: la que se
traduce como 6L&13o¿atg, 6ta/3ar4p¿a, transitus.
La explicación de lr&axa a partir de n&axctv se remonta a
una época muy antigua, y aparece en Lactancio”4, en un pasaje en
que se relaciona la etimología de pascha con la tipología del
cordero pascual y que recuerda otro texto de Justino”5. La
etimología popular vuelve a aparecer en otras obras de autores
110 De hecho, en el aparato critico de la edición de Migne (op. oit.,
531) se indica que falta en varios manuscritos Y ediciones.
“‘ Según el Diccionario enciclopédico de la Biblia (op. oit., 1186) la
etimología del vocablo hebreo flU9 (pesah) , que está en el origen del préstamo
pasoha, sigue siendo un enigma. Se han tenido en cuenta hasta el momento
varias hipótesis, relacionándolo con distintas raíces de lenguas semíticas,
como las que expresan las nociones de apaciguar, saltar o golpear. Parece que
en la Pascua judía se han mezclado dos celebraciones distintas en origen: la
de la pascua en sí, tiesta de los pastores nómadas, Y la de los .4zimos, tiesta
probablemente agrícola, quizá de la época en la que Israel Ya estaba instalado
en canaán. El término Pascua designa en el Antiguo Testamento, según el
contexto, el rito rememorativo de la liberación de Egipto, o la víctima
pascual que se immola, se sacrifica Y se come.
112 ~ Mohrmann, op. oit. 2., 205 Ss.
113 Aug., in ps. 140, apud ch. Mohrmann, op. oit. 2., 47.
~ 2.17,26,40, cf. supra.
115 Iust., dial. 40,3, apud ch. Mohnnann, op. oit. 2., 207.
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cristianos.
En algunos textos se alega que por la fiesta de la Pascua se
conmemora la Pasión del Señor, pero nada sugiere una relación
directa entre el término pascha y el sentido supuesto de pasión.
Por otra parte, los términos passio y pati, que provienen de los
vocablos griegos ir&ftog y 1T&UXELV, han desarrollado entre los
cristianos un sentido técnico muy rico: designan la Pasión y la
muerte de Cristo, así como la de los mártires. Sugieren sobre
todo la idea de la victoria de la gloria celeste que sucede a la
pasión. Este encadenamiento de ideas, según el cual la noción de
passío se asocia a la de victoria, gloria celeste, es
especialmente característico de la época de las persecuciones. A
la luz de las ideas sugeridas por la palabra passi.o se comprende
toda la riqueza de la iravvu~(g pascual, que conmemoraba la passio
Dominí, es decir, la Pasión y muerte del Señor, pero también su
Resurrección”6. Así encontramos un punto de contacto entre los
dos sentidos. Resta determinar si los textos en los que pascha se
interpreta como passío nos dan el derecho de concluir, como
parece probable, que había una tradición que consideraba passio
como el equivalente de pascha. Monat117 indica que, a juicio de
Lactancio, parece existir un relación estrecha entre la
Revelación y la Pasión (cf. passio), de forma que el apologeta
suele referirse al Misterio Pascual simplemente con el término
passio. Para el autor de las Instituciones Divinas, dicho
Misterio parece haber estado marcado por el sufrimiento de Cristo
antes que por su Resurrección, consideración que se ve apoyada
por el hecho de que adopta para pasoha la etimología popular que
lo relacionaba con iráa~Etv. Esta etimología se encuentra también
en la Homilía Pascual, atribuida a Melitón de Sardes, si bien no
es imposible que se trate de una obra posterior a Lactancio.
Además, no hay ningún otro punto en común entre las Instituciones
Divinas y la Homilía Pascual. Dicha etimología, probablemente
116 p• Monat insiste en esta idea acerca de la relación entre los
conceptos de Pasión (passio) y Resurrección de cristo <o, en general, todo el
Misterio Pascual) , estudiándola en el uso que Lactancio hace de passio y
pasoha (vide mfra>.
117 P. Monat, Lactance eL la Bible, Paris 1982, 220.
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subyacente ya en un pasaje de San Lucas118, debió de ser muy
popular a pesar de no ser exacta.
Lactancio también toma la Pascua judía como tipo o símbolo
de la Pasión de Cristo en el pasaje estudiado. Poco antes indica
que los judíos todavía conservan la figura simbólica de la pasión
cuando marcan con sangre de cordero los dinteles de sus puertas:
cuius reí figurara ludací etiamnuno exhíbent, cura liraina sus de cruore agn:
notant (131,26,37). Identifica al cordero pascual, cuya sangre
salvó a los judíos, con Cristo: agnum enira candidus sine macula Christus
flilt, id est, innocens, et iustus, eL sanctus, gui ab iisdera ludacis
in~mcIa tus, salutí est omnibus gui signum sangvinis, id est crucis gua
sanguincía fudiL, ín sua fronte conscripserint (131,26,39) . Se hace eco de
la etimología popular que relacionaba pasoha con el verbo griego
itau~Etv, y justifica esta etimología afirmando que los judíos
llaman pasoha a la inmolación del animal, ritual que entiende,
como queda dicho, como símbolo de la Pasión. Este ritual, según
el autor, fue ordenado por Dios, valiéndose de Moisés,
precisamente con el objeto de que sirviera como adelanto de la
celebración de la Pascua cristiana.
3. SAEBATVM
Sólo encontramos este hebraísmo en dos pasajes:
- En 131,17,1 se explica que los sacerdotes pretexteban
contra Jesús que no descansaba en Sábado: sed irae atque invidiae s’iae
Eíudaeorum.1, guam in cordibus suis gerebant intus inclusam, alías causas
praeferebant; quod legan Dei per Mosen datara solveret Eíesus.1, íd est, guod
sabbatis non vacaret, operans in salu Lera hominura.
- El autor recuerda en VII,14,8 que Dios descansó al séptimo
día de haber empezado la Creación: dierague septimura, quo ab operibus
suis requieverat, sanxit [fleus).Hio est a’itau dies Sabbati, gui lingua
Hebraeorum a numero noznen accep.i L, tinde septenarius numerus legí Limus ac
Luc. 22,15: He deseado vivamente comer esta pascua con vosotros antes
de que yo padezca.
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plenus est.
Lactancio se equivoca al señalar en este último pasaje que
el vocablo sabbatum se relaciona etimológicamente con la palabra
hebrea que significa siete”9. Aparece ya en las primeras
traducciones de la Biblia y es un hebraísmo que proviene del
término PVJ (áabb~t) sábado, vertido al latín a través del griego
uáj9f3cu-a. Fue usado por Justino, Jerónimo y Casiano, si bien
algunos autores paganos, tales como Séneca, Plinio, Horacio,
Ovidio, Suetonio y Juvenal, también lo usaron para referirse al
día de descanso de los judíos.
119 La edición de Migne <op. oit., 775> indica que el vocablo hebreo se
relaciona con la raíz que significa descanso. Sin embargo, el Diccionario
Enciclopédico de la Biblia (op. cit., 1352> afirma que dicha etimología
tampoco es segura, Y apunta una tercera posibilidad: que esté relacionado con









Este término, de la misma raíz que el verbo annuntiare’,
sólo aparece en dos pasajes, y en ambos está relacionado con la
figura de Cristo:
- En el pasaje 131,21,2 tiene el sentido de noticia, anuncio,
y el adjetivo novae que lo acompaña le da el sentido de la nueva
noticia. Este hecho, junto con el contexto de todo el pasaje, nos
da motivos para concluir que Lactancio usa en este caso el giro
novae annuntiationis ratio como sinónimo de Evangelio: quia
discedens EChris tus) instruxerat cos Ediscipulos) virtute ac potestate, gua
posset novae annuntíationis ratio tundan, eL confirmar:.
- En 3111,22,5 presenta también el significado de noticia,
anuncio, si bien toma el matiz de profecía, puesto que se refiere
a una noticia dada por los profetas. El contenido de dicha
noticia o profecía también se refiere a Cristo, ya que se habla
de-la muerta2sl- -Rijo- de-D-tost ~Nam cuaprophetatassid~ i .~ nnnni nnibti.c~
praedicarent, iudícaturuía esse de íaortuis Filiura Dei, eL baco annuntiatio non
lateret, guoniam rectorau coelí non aliura putabant esse, quara Iovem, iudicare
apud iniferos lovis tiliura Lradiderunt2.
Se trata de un término muy utilizado por los autores
cristianos que aparece por primera vez en Tertuliano. El
Thesaurus3 indica que podía tener tanto el sentido general de
anuncio como el cristiano de profecía y predicación del
Cf. su estudio.
2 con este matiz de profecía Lactancio lo usa taíabién en epit. 68
<73) ,l: cura haco E...) certa sint prophetarura omniura consona adnuntiatione
praedicta. Apud Th..L.L., s.v. annuntiatio.
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Evangelio. El diccionario de Estienne4 recoge un pasaje de
Cicerón donde aparece este vocablo: fat. 12,27: Haec annuntiatio
vera esse non potest. Sin embargo, en la edición de Heimeran -
Verlag5 aparece enuntiatio, con la lectura nuntiatio en el
aparato crítico. Igualmente, en la edición de Les Selles Lettre#
leemos enuntiatio en lugar de annuntiatio, por lo que podemos
concluir que se trata de un término de creación cristiana, no
atestiguado con seguridad en ningún autor pagano de época
clásica.
2. CIRCVMCISIO
Lactancio usa este sustantivo en un intento claro de
cristianizar su sentido, ya que defiende en todos los pasajes que
la circuncisión que Dios quiere es la del corazón, no la de la
carne:
- Esa círcucisión de la carne había sido profetizada por
Isaías, según afirma el apologeta en 131,17, s~: freía de circuracisione
solvencia Esaias ita prophetavít: E.. .1. Sobre el mismo tema se
manifiesta tanbién en IV, 17, 10: secundara circumaisionera futuram esse
díxit Elesus Nave), non carnis, sicut prima, E...) sed cordis ac spiritus; en
131,17,16: haco est cordis circuracisio, de gua prophetae loguuntur y en
131,17,17: poenitentiam nobis in illa circumoisione proposuit [Deus).
R. Estienne, Thesaurus Linguae Latinae, Basilea 1740-3 (Bruselas
1964)
Cic. taL., Munich 1963, 52.
6 Cic., taL., Paris 1950, 14.
Lactancio se equivoca, porque el pasaje que cita no es de Isaías, sino
de Jeremías.
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- En 131,15,2 considera la circuncisión de los judíos como
prototipo del bautismo de los cristianos: ut quemadmodum ludacos
suscepta circuracisione, sic etíara gentes baptismo, id est, purifici rorís
pertusione salvaret.
- Así pues, el autor expresa en 131,17,14 su opinión de que
ese rito dejó de tener sentido y no es agradable a Dios: nara illa
carnis circuracisio careL utique ratione; quia si Deus id velleL, sic a
principio formasset hominera, uL praeputiura non haberet. Sed huius secundae
circuracisionis figura eraL, significana nudandura case pectus.
- A juicio del apologeta, el hecho de que Jesús aboliera la
circuncisión fue la causa del odio de los judíos contra Él: guod
Echris tus) circuracisionera vacuefaceret.
Este vocablo aparece ya en la Vetus La tina8, y desde los
primeros autores cristianos se usa con el sentido técnico de
circuncisión. Sin embargo, posteriormente lo encontramos en obras
tardías con el sentido más amplio de amputación de cualquier
miembro9.
Monat’0 seña la que la oposición que establece Lactancio en
131,17,10 entre la circuncisión de la carne y la del corazón es
paralela a la que establece Cipriano” mediante los términos
circuracisio prima carnalís evacuata siL et secunda spiritalis repromissa siL.
Sin embargo, Monat indica que Lactancio no utiliza los adjetivos
carnalis y spiritalis, en uso entre los autores africanos
cristianos, sino que los sustituye por genitivos adnominales:
circumoisio carnis / cordis ac spíritus. Como los adjetivos son
de creación tardía se podría pensar que Lactancio los elimina por
purismo, pero los usa en otras ocasionesl2~
a ítala, gen. 17, 12, apud Th.L.L, s.v. circumoisio.
~ Th.L.L, s.v. circuracisio. con el sentido general de araputación aparece
en autores de tratados de medicina de los siglos 17 y VI d. C.
10 P. Monat, Lactance ..., 159.
11 cypr. LeaL. 1,8, cc 3, p.12.l, apud P. Monat, op. oit. II, 81, n.
105.
12 Cf. canalla Y apiritalis.
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3. NATIVITAS
En la mayoría de los pasajes Lactancio se refiere con este
vocablo al nacimiento de Cristo. Establece una diferencia entre
el nacimiento como Verbo (Segunda Persona de la Trinidad) o prima
nativitas, y el nacimiento como hombre o secunda nativitas. Sin
embargo, lo encontramos también en una ocasión tomado en una
acepción no cristiana. La clasificación de acepciones es la
siguiente:
1. Con sentido cristiano:
A. Nacimiento de Dios:
- En 11,8,44 el autor afirma que no se puede hablar de
nacimiento de Dios porque no fue engendrado: pennanebit Efleus) sauper
in eo guod fuít, quia non est aliunde generatus, neo ortus ac nativi Las eius
ex aligua re altere pendet, guae illura muLata dissolvat.
E. Nacimiento de Cristo:
a) El primer nacimiento de Cristo, o nacimiento como
Verbo de Dios:
- Se dice en 131,7,1 que quizá alguien se pregunte quién es
ése que, por su nacimiento, es anterior al propio mundo: fortasse
quaereat aliquis hoc loco, guis siL iste Lara potens, Lara fleo carus, eL qtzod
noraen habeat, cuius prima natívitas non modo antecesserit raundum, veruni etiara
prudentia dispossuerit, trirtute construxerit.
- Con el mismo sentido lo encontramos en 131,7,8 (nuno vero de
prima cius [christi) nativi Late dicamus> y IV, 13, 3 (in prima ... .1
nativi Late [christi) spíritali)
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b) El segundo nacimiento de Cristo, o nacimiento como
hombre:
- El autor anuncia en 131,15,1 que va a hablar sobre las
maravillosas obras de Cristo, una vez tratado el tema de su
nacimiento como hombre: quoniara de secunda nativitate [christi) dixiraus,
gua se hominibus in carne monstravit, veníamus ad opera illa rairanda.
- 131,15,30: postea vero animadversa sunt, guam christi nativitas eL
passio patefecit arcana. El nacimiento y la Pasión de Cristo
clarificaron muchas profecías y oráculos.
e) Referido a ambos nacimientos:
- En 131,8,2 advierte que el doble nacimiento del Hijo
confundió a muchos hombres: gui cura esset a principio Filius Dei,
regeneratus est denuo secundura camera: quae duplex nativitas cius magnura
intulit humanis pectoribus errorern.
- 131,9,4: dixi de nativitate [Christi) prima breviter, uL potui. Nuno
de secunda, guoniam con Lroversia est in ea maxiraa, latius disserenduía est. El
autor anuncia que, tras haber hablado del primer nacimiento, va
a hablar del segundo.
II. Sin sentido cristiano:
- Aparece únicamente en 111,30,8, donde alude al nacimiento
del hombre: gui vult sapiens ac beatus esse, audiat Dei vocem, discat
iustitiara, sacraraentura nativitatis suae norit. El apologeta recomienda
a quien quiera ser sabio y feliz que oiga la voz de Dios, aprenda
la justicia y conozca el misterio de su nacimiento. Conocer este
misterio, según Lactancio, consiste en saber que el hombre ha
sido creado para adorar eternamente a Dios13.
13 ce. sacramentura.
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Lo encontramos ya en la Ve tus Latina 14, y es un término muy
usado por los autores cristianos. Según Braun’5, la noción
cristiana de la Encarnación de Cristo y su venida al mundo por
medio del nacimiento da lugar en griego a la creación de un grupo
de términos como yEvv&uOn,ysvv>jióg y 7ÉPVI7ULQ (más raramente
‘/EV27ULQ). En cuanto al latín, el uso de nativitas, derivado de
nativus, que es un adjetivo atestiguado a partir de Varrón, sólo
se extiende en la lengua con los primeros escritores cristianos,
como Tertuliano y Minucio Félix. Su aparición en la Vetus Latina
hace pensar que, desde bien pronto, la lengua corriente creó este
vocablo para dotar a nascí del abstracto que había perdido con
natio, completamente desligado de su raíz.
4. RESVRRECTIO
Encontramos este término en ocho ocasiones, referido a los
siguientes conceptos:
A. Pasajes de contenido escatológico en los que se habla del
fin del mundo y la resurrección de los muertos para el Juicio
Final. Las características de esta resurrección son las
siguientes:
a) Será universal porque afectará a todos los hombres:
eodem temnpore fieL secunda illa et publica oíani ura resurrectio, in gua
excitabuntur iniustí ad cruciatus sempiternus (3111,26,6)
b) Llegará como un oscuro rumor: Lamen quia mysteriura
díviní sacrarnenti nesciebant, eL ad ces men tío resurrectionis ffuturae obscuro
rumore pervenerat, eam vero teraere ac leviter auditura in modura coíamentitiae
fabulae prodiderunt (3111,22,2)
ci Sucederá al final, cuando ya no exista la
14
H. Rónsch, ítala und Vulgata, Marburgo 1875 (Nueva York 1979>, 52.
Braun, op. oit., 317.
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injusticia: aL enira resurrectio fien non potest, dorainante adhuc iniustitia
(3111,22,11); y es necesaria para que el mal no triunfe: ergo semel
fien resurrectionera necesse est, cura íaalaía fuenit ablatura (3111,22,15).
cl) Los muertos resucitarán con el mismo aspecto y forma
de pensar que tenían en vida: nobis autera de resurrectione
affinnantibus, eL docentibus animas ad alterara vi Lara non oblitas sui, sed in
codera sensu ac figura esse redituras, illud opponitur (3111,22,10>.
e) En 3111,26,6 se anuncia que habrá dos resurrecciones:
una primera que afectará a los justos, y otra en la que revivirán
los pecadores para ser atormentados eternamente: codera terapore fieL
secunda illa eL publica oraniura resurrectio, in gua excitabuntur iniusti ad
cruciatus sempiternos. En la edición de Y’4igne se indica que esta
afirmación acerca las dos resurrecciones provocó una discusión
teológica’6.
E. Referidos a la Resurrección de Cristo:
a) En dos ocasiones se presenta como profetizada:
- El autor cita en 131,12,17 un Salmo a modo de profecía:
Christura autera post passionera sc resurrectionem ascensurura esse ad Deura
patrera, David in psalrao centesimo nono contestaLus est E.. .1.
- En 131,19,9 se recurre al profeta Oseas: Oseas (o. XIII) guogue
pniraus XII proplietarura de resurrectione cius [christi) testifica tus est.
16 ~ Migne, op. cit., 814: en el Apocalipsis (20,6) se afirma que
habrá dos muertes Y una primera resurrección (20,5>, pero no se habla de la
segunda. Según el Diccionario patrístico y de la Antigúcciad cristiana (Sigueme
cd., Salamanca 1991) , la interpretación literal de estos pasajes del
Apocalipsis provocó la herejía de los guilias tas o railenaristas, que creían
que antes del fin del mundo tendría lugar una primera resurrección de los
justos. Estos vivirían junto con cristo durante mil afios más (cf. regnura).
70
b) Por último, Lactancio considera la Resurrección de
Cristo como origen del Nuevo Testamento:
- 131,20,4: ea vero guae post resurrectionau cius soripta sunt, Novum
Testamentura norainantur.
Según Braun, resurrectio, que sólo se atestigua en un autor
pagano, Celio Aureliano’7, es un cristianismo indirecto
perteneciente a la clase de aquellos que expresan nociones
ligadas a la vida cristiana. Su origen no está en las elecciones
de vocablos de los primeros traductores de textos sagrados, ni ha
nacido por sufijación de otro vocablo de las Escrituras
latinas ~ En concurrencia con &váurau¿g, las traducciones del
Nuevo Testamento atestiguan que resurrectio es de uso mas
generalizado. Tertuliano lo usa como término técnico, sin
explicar su sentido en las obras apologéticas. Es un sustantivo
formado sobre resurgere, que sólo expresa la noción intransitiva
y pasiva de la resurrección, de forma que únicamente se
corresponde con un aspecto del &P&UTUL~ del griego bíblico. La
palabra no convenía cuando se trataba de evocar la acción de
llamar a la vida, con su agente, Dios, y su objeto, el hombre”.
En Vetus Latina y la Vulgata sólo aparece resurrectio para
traducir las tres palabras griegas que expresan el concepto de la
resurrección, excepto el anastasis del codex kÑ Tertuliano
únicamente usa resurrectio, y no el helenismo africano anastasis,
por el rechazo que siente hacia los préstamos2.
Teniendo en cuenta una objeción de Braun, que se extrañaba
de que Mohrmann y Schrijnen considerasen resurrectio como un
cristianismo indirecto, puesto que, a juicio de Braun, es la
cael. Aur., acut. 2,10,63, a propósito de una enfermedad. Apud It.
Braun, op. oit., 535, n.3.
It. Braun, op. oit, 16.
It. Braun, op. oit., 535.
20 Marc. 12, 23. cf. anastasis.
21 It. Braun, op. oiL., 558.
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palabra que expresa el concepto más importante para un cristiano,
Mohrmann rectifica y lo considera un cristianismo directo22.
Resurrectio fue creado por la comunidad latina de Occidente,
que rechazó el grecismo anastasís porque prefería crear palabras
de apariencia latina para nombrar los conceptos más importantes
de su fe. Frente a lo que ocurre con anastasis23, que aparece en
contextos no específicamente cristianos, Lactancio siempre usa
resurrectio en pasajes de contenido cristiano. No parece, pues,
que la elección de uno u otro término tenga que ver con las
diferencias de origen etimológico que señala Braun, quien asigna
un sentido intransitivo para resurrectio y uno activo en su
origen para anastasis, aunque luego este último toma valores de
voz media o de intransitivo. Lo que parece que se puede constatar
es el hecho de que, cuando Lactancio se refiere a las
resurrecciones de muertos llevadas a cabo por Jesús, y que
consisten en la vuelta a esta misma vida, no usa ninguno de estos
dos términos, sino que utiliza expresiones distintas, como
erígere niortuorum corpora~, revocare a rnorte”, adicere
26
tempora y excitare?7.
22 It. Braun, op. cit., 15, n.3




27 171,24,21. Cf. resurgere.
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5. SALVATOR
Los dos pasajes en los que aparece salva tor en Lactancio
están encaminados a demostrar, por medio de las profecías, que
Jesús es el Salvador prometido por Dios y esperado por los
hombres. El autor se basa principalmente en la etimología del
nombre de Jesús, que proviene de la raíz hebrea que significa
salvar:
- En TV, 12,26 se pone de manifiesto la prevención ante este
neologismo de la que habla Mohrmann (vide mfra), ya que el autor
usa primero una palabra más clásica que salvator: salutaris.
Lactancio hace alusión en ese texto a la profecía de Isaías28: La
virgen concebirá y dará a luz un hijo y lo llamaréis Hemanuel. El
autor hace exégesis de esta profecía en IV, 12,26 al decir que ese
hijo es el Mesías, el Salvador anunciado, y que no hay
contradicción en el hecho de que el nombre que se cita en la
profecía no sea el mismo que llevaba Jesús, ya que Hemanuel no
era en hebreo un verdadero nombre, sino una especie de título o
la formulación de un deseo: algo así como Dios con nosotros:
Hemanuel autau nunguara vocitatus est, sed lesus gui latine dicitur salutaris,
sive salvator, quia cunotis gentibus salutifer venit.
- Lactancio hace en TV,12,lO la exégesis de otra profecía de
Isaías con el mismo contenido mesiánico; se habla de un salvador
que ha sido creado por Dios y que bajará del cielo. El autor
asegura que ese salvador es Jesús: quis autera futurus esset ille
pastor, cieclaravit alio loco dicens Eísaias.1: “exultent coeli desuper, et
nubes induant iustitiara: aperíatur Lerra, eL pullulet Salvatorera. Ego enira
Dominus Deus creavi cura”. Salva tor vero est, uL supra diximus, lesus.
28 Is. 7, 14.
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Según Mohrmann, se trata de un neologismo que se acuñó muy
pronto para traducir el vocablo griego acni4p que traían los
predicadores griegos29, tomado de la traducción de los LXX. Los
primeros cristianos usan uwr4p como traducción del nombre
‘I~aoiJg, aunque su uso no fue universal, ya que no aparece ni en
el Evangelio de San Mateo ni en el de San Marcos.
En el mundo latino la situación era diferente: el latín
tenía, en la época del final de la República, términos
equivalentes a acor4p con un sentido profano y político, pero los
cristianos prefirieron inventar un término nuevo que no les
recordase el uso pagano. Crean un nomen actoris: sal vator,
derivado del verbo salvare, que es también un neologismo
cristiano. Parece que ambos términos se remontan a las primeras
traducciones latinas de la Biblia30. Los cristianos crean estos
neologismos porque los conceptos que designan son de tal
naturaleza y están tan estrechamente ligados a la doctrina que
parecen requerir una palabra indígena y no un préstamo. Así
ocurre con todo el sistema ideológico de la redención y la
salvación: casi todas las palabras que entran en esta categoría,
como salus, salu tare, salvare y salvator, son latinas. En este
sistema entra salvator como equivalente del griego ucnr4p31. Así
pues, salvator se creó para el traducir el sentido cristiano de
este término, pero podemos constatar que su aceptación fue un
proceso que sufrió largas vacilaciones32. De hecho, este
sustantivo no aparece consolidado hasta San Agustín33. Es
adoptado lenta y penosamente por los cristianos y parece que ha
debido sortear dificultades de tipo psicológico y estilístico
hasta conformarse como vocablo usual al final del siglo IV. San
Agustín parecía tener bastantes escrúpulos ante este término, ya
29 ~ Mohrmann, op. oit. 2.17, 20.
30 ~ Mobrmann, op. oit. IV, 202 ss. Según Rónscb (op. dL., 59)
aparece en las primeras traducciones del Nuevo Testamento.
31 ~ Mohrmann, op. oit. 1, 24.
32 ch. Mohrmann, op. oit. 2., 119.
ch. Mohrmann, op. oit. 2., 119.
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que en sus textos se constata una larga vacilación, consciente
del carácter de neologismo de la palabra34.
Asimismo, otros autores cristianos parecen usarlo con cierta
reserva, como Tertuliano, que lo utiliza sobre todo en contextos
bíblicos, y al mismo tiempo crea un vocablo nuevo: salutificator,
palabra que no llegó a tener éxito. Cipriano parece evitar el uso
de salva tor y prefiere emplear una perífrasis, como hace a veces
Tertuliano: qui salvum fecit. Arnobio, que se convirtió tarde al
cristianismo, usa el término sospitator, rechazado por los
cristianos. El propio Lactancio, como hemos visto, parece usar
salvator con cierta prevención. A partir de san Agustín, como
queda dicho, este vocablo es admitido totalmente en la
literatura35.
Braun36 intenta hallar los motivos de las reticencias de que
dan muestras los autores ante este término. Tertuliano se muestra
receloso ante salvare y su derivado salvator, del que se sirve
tan sólo tres veces en su obra, normalmente en pasajes en los que
polemiza con la herejía de los marcionistas. En estos contextos
salva tor aparece como oposición al término iudex, antítesis de
creator, lo que hace pensar que sea un neologismo propio de los
seguidores de esta herejía, quienes utilizaban salvator para
designar al Dios Desconocido que se manifestó en Cristo, en
oposición al Dios Juez, el Creador, el Dios de los Judíos. Así se
comprende que Tertuliano prefiera su creación salutificator, que
aparece en seis ocasiones en sus textos, frente a las tres en que
usa salvator y otras tres en las que se sirve de una perífrasis
que incluye el término salus. Sin embargo, en ninguno de esos
pasajes utiliza sólo esos términos para referirse a Cristo, ya
que ó ocor4p había sido propagado por los círculos gnósticos, y
los cristianos de Occidente, en la segunda mitad del siglo II y
a comienzos del III, parecían haber olvidado una designación de
su Cristo que el gnosticismo usaba constantemente. El término
34 ch. Mohrmann, op. oit. 2., 387.
ch. Mohrmann, op. oit. IV, 203 se.
It. Braun, op. oiL., 486.
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salva tor, creado en la primera fase de latinización de las
comunidades occidentales, parece haber sido confiscado por las
sectas heréticas, sobre todo por el marcionismo, que lo había
convertido en designación de un Dios que estaba en contra del
Dios de la Iglesia~.
En el siglo IV, cuando salvator ya es un término consagrado
para designar al Salvador, aparece este vocablo también en textos
paganos38. Minuc io Félix, Cipriano, Novaciano e Ireneo no usan
salva tor, ni ningún otro término equivalente del griego acor4p. La
gnosis ptolemaica, en la que aúar4p es el titulo habitual de
Jesucristo, tuvo que ayudar al marcionismo a provocar en
Occidente un uso muy reservado de dicho título, bien en su forma
griega, bien en la latina39.
El Lexicon Totius Latínitatis y el diccionario de Estienne
aportan más datos sobre este vocablo al exponer que salva tor no
aparece en los autores paganos. Lo más parecido en cuanto al
significado es el término servator, que traduce el griego awr4p.
Sin embargo, hay una inscripción antigua que lo atestigua: Iovi
cus todi Quirino salva Lori pro salute caesaris Nervae Traiani Aug. col.
sarm.40. Salva tor tiene un significado más amplio que servator,
ya que servare es un vocablo militar, mientras que salvare se
refiere no sólo a la vida, sino también a la felicidad y a
cualquier mejora de un estado.
It. Braun, op. oit., 493.
Salvator rei publicae, en cohen VIII 2, p. 5, n0 7, siglo 2.17.
Marciano Capela, en 5,5,10, mantiene que salvator Ya existía en tiempo de
cicerón; este dato, erróneo por otra parte, demuestra que el vocablo salvator
se veía en el siglo 17 como propio de la lengua corriente (Apud It. Braun, op.
oit., 493, n. 1)
39 It. Braun, op. att., 495, n. 1.
40 Inscript. apud Gruter p. lS. 5. Apud Lexicon Totius Latinitatis y




Lactancio siempre usa este adjetivo para marcar la oposición
entre lo carnal y lo espiritual, lo terreno y lo divino:
- En 131,13,4 el autor habla del segundo nacimiento o
nacimiento carnal de Cristo, por oposición al primero, que fue un
nacimiento espiritual (nativitate spiritaii>: in secunda Enativi Late
chris Lii vero carnali cnr&ráp fuit, guoniara sine patris of tici o virginali uLero
procrea tus est.
- Los preceptos de la Ley judía, según se explica en
131,17,21, presentan la justicia por medio de símbolos carnales,
para que, a través de ellos, se conozca lo espiritual: sic universa
praecepta iudai cae legis ad exhibendara iusti tiara spectant, quoniara per ambagera
daLa sunt; ut per carnaliura fíguram spiritualia noscerentur.
Mohrmann señala que este vocablo aparece ya en las primeras
traducciones de la Biblia41. Es usado por muchos autores
cristianos, ya que, cuando los conceptos de espíritu y carne
pasan a ser centrales en la espiritualidad cristiana, dan origen
a toda una terminología específicamente cristiana, con vocablos
como spiritalis, carnalis, carnalia, carnaliter, etc. La pareja
de términos griegos u&p~ \ lTVEL7gcY se toma como ejemplo y punto de
partida para las formaciones latinas derivadas de caro
spíritus: carnalis - spirit(u)alis, carnaliter -
spirit(u,)alítet. Los conceptos que expresan acxp¡c¿¡cóg y
7rveufL~Ttkóg son recogidos por los términos carnalis y spiritalis,
que a su vez dan origen a carnaliter y spirit(u)aliter, y a los
sutantivos carnalitas y carnalia43. Junto a carnalis aparece en
41 También lo indica así el Th.L.L, s. y. carnalís, donde se sefiala que
aparece tanto con el sentido general de gordo, carnoso (II cor. 3, 3> como con
el trasaladado de corporal, terrenal (1 cor. 3, 1>
42 ~ Mohrmann, op. att. 2., 25.
~ cii. Mohrmann, op. oiL. 2., 89.
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la época más antigua el adjetivo carneus, que no ha permanecido
en la lengua coloquial. Carneus era una palabra aislada, mientras
que carnalis, forma más eufónica, tenía su correspondiente en el
término spírit(u)alis. Desde Tertuliano encontramos también el
vocablo carnalía con el significado de obras de la carne, y en el
siglo IV aparece el sustantivo carnalitasU.
Lactancio usa más a menudo el adjetivo corporalis en los
mismos contextos en los que encontramos carnalis, es decir,
cuando trata sobre la oposición entre lo corporal o carnal y lo
espiritual45.
2. CORPORALIS
Este término, de sentido parecido al de carnalis, aparece en
cinco pasajes, en los que se tratan los siguientes temas:
A. La oposición explícita entre lo corporal y lo espiritual:
- El autor recuerda en 1,18,3 que el concepto de virtud
(virtus) entre los paganos es distinto al de los cristianos, ya
que para los paganos tiene que ver, antes que con lo espiritual,
con la noción de naturaleza física que recibe el nombre de
fuerza: sed hano corvoralera quae dicitur fortitudo.
- En 3111,21,2 encontramos que este término, sustantivado,
alude a los seres sólidos y corpóreos que no pueden infligir
ningún daño a las almas: a solidis eL corvoralibus nullara vim paLi
possun L.
- Lactancio argumenta en 11,8,38 que es imposible que Dios
proceda de la materia porque lo corpóreo no puede ser origen de
lo incorpóreo: expera corporis de cornorali nuraquara potest oriri, sed
materia potius ex fleo est.
cii. Mohrmann, op. oiL. 2., 25.
~ ct. el estudio del adjetivo spiritalis.
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B. Características inherentes a lo que es corporal:
- El autor arguye en 131,8,3 que unirse a una mujer para
procrear es propio sólo de animales corpóreos: quod non fecit ni si
animal cornorale, raortigue subiectum.
- En 311,4,13 se afirma que los bienes de esta vida corporal
(haec enira viLa oorroralis) han de ser necesariamente breves, y en
3111,5,24 el autor sostiene que esos bienes (las riquezas, el
poder, etc.) son cosas corporales y terrenas Chaco enira bona
cornoralia eL terrena sunt>.
- Las ofrendas que consisten en cosas como pan, vino, sangre
o incienso, según se afirma en 3111,6,6, no pueden ser agradables
a los dioses, porque fueron dadas para uso de los seres
corporales: quia haco ad usura corooralium daLa sunt. En este pasaje
volvemos a encontrar el adjetivo en su forma sustantivada y en él
también hace alusión a los seres corporales.
- Los dioses, según se explica en 1,8,5, no pueden procrear
porque esta facultad es propia únicamente de la sustancia
corporal, de la que carecen las divinidades: guod sine substantia
ooriiorali nullura potest esse.
Así pues, aunque la escasez de pasajes en los que hallamos
el adjetivo carnalís no permite sacar conclusiones definitivas,
no parece que haya gran diferencia entre los sentidos de ambos
términos. Quizá carnalis exprese el concepto de terrenal, atado
a la carne de una manera más fuerte que corporalis, si bien, en
cualquier caso, no se puede atribuir a carnalis un valor
peyorativo dado que, como hemos visto, Lactancio lo aplica al
nacimiento de Cristo. Podemos asimismo relacionar este vocablo
con el adverbio carnaliter y el adjetivo incorporalís (311,25,2>
y, por oposición, con palabras del campo semántico de lo
espiritual, como spiritalis y spiri tus.
79
3. S?IRITALIS
Encontramos este adjetivo en los siguientes contextos:
A. En pasajes que tratan sobre Cristo:
- Acerca de su primer nacimiento o nacimiento espiritual
como Hijo de Dios46 aparece en 131,13,3: in prima enira nativitate
LC’hristíl sniritali áp4rwp tuit, quia sine offioio raatris a solo Deo Patre
genera tus est.
- En 131,15,2 se habla del Bautismo de Cristo entendido como
un lavado espiritual: cura priraura ooepit adolesoere Elesusí. tinotus est
a loanne propheta in lordane flumine, uL lavacro sniritali peccata It . .1
carnis, guam gerebat aboleret.
- El apologeta presenta a Dios como Padre espiritual de
Cristo en el pasaje 131,25,4: habebat (christusj enira syiritalera patrem
Deura; eL sicuL pater spiri tus citas Deus sine matre, ita mater corporis citas
virgo sine patre.
- Acerca del sentido espiritual de los milagros de Cristo
trata el autor en 131,26, 16: quae igitur tira faoiebant in praesens,
imagines erant tuturorura, quae in laesis affeotisque coz-poribus exhibebant,
ea sniritaliura figurara gerebant, uL et in praesenti virtutis non terrena opera
raonstraret, eL in futurura potestatera coelestis suae raaiestatis ostenderet.
Cf. oozporalis.
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B. En los restantes pasajes el autor se refiere a conceptos
generales de la religión cristiana:
- Esta vence con armas espirituales: neoesse est enim veram esse
hano religionera, guae eL rationem daemonura novit, et astuciara intelligit, eL
vira retundit, eL cos syiritalibus armis doraitos ao subactos cedere sibi cogit
(131,26,9).
- Exige tomar el camino espiritual: illa [vial vero stiritalis
,
guae ¡mio terrenae contraria est (311,4,13)
- En la vida espiritual que llegará tras la muerte está el
sumo bien: in illa vero sniritali, guam per nos ípsi acquiriraus, suramura
bonum continetur; quia nec malum potest habere, nec fine.m (3111,5,19)
- Las leyes judaicas simbolizan lo espiritual por medio de
lo material (sic universa praecepta iudai cae legis ad eschibendara iustitíam
spectant, guoniara per ambagera daLa sunt; ut per carnalium figurara sniritualia
noscerentur, 131,17,21). En este pasaje encontramos sustantivado el
adjetivo, referido a las cosas espirituales.
- Sólo Dios tiene fuerza y sustancia espirituales (oui virtus
ac substantia sniritales est, VII,21,2)
Aparece en las primeras traducciones de la Biblia47 y lo
encontramos asimismo en el pagano Vitruvio48, tomado en su
sentido físico. Lactancio retoma esta acepción en su De opíficio
Dei49, pero no vuelve a aparecer más que en autores cristianost
ch. Hohrmann, op. oiL. 2.!, 238. H. Itónsch <op. oiL., 104) lo
atestigua en Eph. 6, 12.
48 Vitruvio 10,1, apud ch. Mohrmann, op. oit. II, 238.





Este término que, según el testimonio de la edición de
Migne51, sólo es usado por Lactancio, aparece únicamente en los
dos pasajes siguientes:
- Cristo se apareció a los suyos en Galilea y no en
Jerusalén para, según se explica en 131,20,1, no inducir a los
judíos a hacer penitencia ni salvar a los impíos (nc E. . .1 irapios
resanaret
)
- Lactancio afirma en 31,22,23 que los que son exorcizados,
una vez quedan sanos, aceptan la religión cuyo poder han probado:
quibus postea ciectis, omnes gui resanati fuerint, adhaereant religioni.
Así pues, este verbo se relaciona con los términos del
ámbito de la salvación espiritual, como salus, salva tor y
salutaris. En latín existía el verbo intransitivo resanescere,
que tenía la acepción de volver al buen sentido. El propio
Lactancio lo usa en 31,2,6, donde explica que un perseguidor de
Bitinia había asumido la tarea de lograr que los cristianos
recobrasen el buen sentido y volvieran a las religiones paganas:
non raodo uL susceptis deorura cultibus resanesoant. El sentido es
parecido, uno relacionado con la religión cristiana y otro con la
pagana. Puede que el autor necesitara crear una forma distinta,
pero de la misma raíz, para marcar esta diferencia. Asimismo, el
hecho de que en la religión cristiana el que salva es Cristo
quizá impusiera la necesidad de crear un verbo transitivo para
designar esta acción del Salvador sobre los salvados.
J.P. Migne, op. oiL., 554.
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2. SORDIDARE
- 31,19,34: quanto satius est mentera potius eluere, guae malis
cupiditatibus sordidatur; eL uno virtutis ac fidei lavacro universa vitia
depellere?.
Este término, que aparece en Cipriano, Jerónimo, Agustín,
Sulpicio Severo, Sidonio y Prudencio, parece una adaptación del
griego pvrcdvw (ensuciar, manchar). Según los datos que aporta
el Thesaurus52, los autores paganos no usaron ninguna forma de
este verbo, a excepción del participio sordidatus. Lactancio
utiliza sordídare en sentido metafórico: los pecados manchan el
alma, pero el bautismo puede lavarla. Así pues, se relaciona con
todos los demás términos del campo semántico del pecado y el
perdó53, ya que el autor entiende el pecado (o intenta
presentarlo ante los paganos> como una mancha del alma que se
lava con el bautismo, la penitencia y la confesión.
3. VIVIFICARE
Parece que en los dos pasajes en los que lo encontramos en
las Instituciones Divinas tiene el sentido general de dar la
vida, si bien podemos asignarle también el más especifico de
resucitar si se tiene en cuenta que, a juicio de Lactancio, la
única vida verdadera es la otra, y todo lo demás es muerte54.
Asimismo, para el autor, el único capaz de dar esa vida es Dios
(o Cristo), por lo cual en ambos casos el sujeto es el mismo
Dios:
~ Th.L.L., s. y. sordidare.
ci. lates, macula, peccatura, peccare, lavacrura Y baptisraum.
ci. míen, coeluin, resurgere Y resurrectio.
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- Según afirma Lactando en 131,16,17, los judíos no
reconocieron a su Dios en Cristo y quitaron la vida al que había
venido a dársela: propter bario humilitatera, Deura suura non agnoscentes,
inierunt consiliura detestandura uL privarent eum viLa, gui ut eos vivificaret
advenerat.
- En 3111,14,14 se expone que el hombre vivirá mil años tras
el Juicio final, vivificado por Dios: eL sicut tuno mortalis, atgue
iraperfectus e terra tic tus est, uL mille annis in 2200 mundo viveret: ita nuno
ex hoo terrestri saeculo perfectus horao fingitur; uL vivifica tus a fleo, in hoc
eodera mundo per annos mille dorainetur.
En opinión de Braun, la latinidad cristiana no parece haber
dudado al traducir el verbo griego ~wo7ro¿E(vy su sinónimo, más
raro, ~woyovcCv, ya que usa este verbo vivificare, que aparece
por primera vez en la Prima Clementís y que, en todo caso, tanto
en la Ve tus Latina como en la Vulgata, traduce siempre los dos
verbos griegos. Sin embargo, no parece que sea una creación
cristiana, sino que se puede considerar que también esta vez los
cristianos se conforman con tomar un término de la lengua común.
Así se explicaría la presencia de vivificare en los textos
paganos del siglo IV y 31, como son algunos de Avieno y Macrobio.
El uso habitual que las versiones bíblicas hacen de este término
parece apoyar esta tesis. Lo mismo ocurre en el caso de
Tertuliano: de los treinta y dos pasajes en los que usa este
verbo no hay ni uno solo que no sea una cita bíblica explícita o
se refiera a una cita. Por el contrario, esta palabra no aparece
en sus obras apologéticas destinadas a los paganos55. Braun
indica que Loi admite su hipótesis de que se trate de un término
de la lengua común cargado de un sentido nuevo entre los
cristianos, gracias a los textos bíblicos56.
It. Braun, op. oiL., 540.
56 v~ Loi, “2.1 verbo latino vivificare”, AION-L 7, 1966, 105-117.
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Mohrmann también afirma que se trata de un término tomado de
la lengua vulgar, que se ha visto ennoblecido por su uso como
vocablo eclesiástico y, así, se ha perdido la conciencia de su
origen coloquial57. Fue acuñado como un verbo causativo en -
ficare, como muchos otros términos a lo largo del siglo III.
Estas palabras no son formaciones exóticas, sino que siguen las
tendencias generales de la lengua, pero un purismo tradicional
impidió que se formaran en época clásicas. Minucio Félix,
empeñado en evitar las palabras vulgares, utiliza vivificare en
el ectavius, porque era la más extendida entre este tipo de
palabras de origen vulgar. Después de él lo usa Lactancio, aunque
se excluye este término del Psalterío, y en su lugar aparecen
perífrasis del tipo vitam dare, tribuere, largiri, reddere,
frases que tienen menos carga afectiva que la antigua palabra
cristiana vivificare59.
Braun expone que, aunque Mohrmann y Schrijnenn clasifican
términos como resurrectio y vivificare, estrechamente ligados a
la concepción bíblica del Dios vivo, en la categoría de
cristinismos indirectos, habría que distinguir dentro de esta
categoría entre los términos ligados a la doctrina y los que han
sido impuestos por las elecciones de vocablos y neologismos de
los primeros traductores. Dicho autor apunta que Mohrmann revisó
la clasificación en cristianismos directos e indirectos y,
gracias a sus argumentos, considera vivificare como un
cristianismo directo60.
Lactancio usa también revi viscere con la acepción de
resucitar era VII, 27,14: bco oibatu atque potu Dei, eL caeci videbunt, eL
surdi audíent, eL muti loquentur, eL claudi ambulajnunt, eL stulti sapient, eL
aegroti valebunt, eL raortui revivíscent. Sin embargo, parece que se
ch. Mohrmann, op. oit. 2., 58.
ch. Mohrmann, op. oíL. 2., 91.
Ch. Mohrmann, op. oit. II, 125.
60 It. Braun, op. oiL., 15, n.3. cf. resurrectio y resurgere.
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refiere a los milagros de Jesús que consistían en resucitar a los
muertos, ya que lo encontramos dentro de una enumeración de los
milagros de Cristo. Esto parece importante porque, de hecho, da
la impresión de que para Lactancio no se trata del mismo concepto
y procura usar términos distintos para referirse a ambas nociones
de la resurrección: por un lado, la que devuelve al cadáver a la
misma vida de antes por medio de un milagro, como la de Lázaro,
para la que usa términos como revíviscere, erigere, revocare a
morte, adicere tempora, resignare vitam y excitare mortuos; y,
por otro lado, la que consiste en sacar a los muertos de la
muerte para llevarlos a la vida eterna, concepto expresado
mediante los vocablos resurgere, resurrectio, anastasis,
suscitare, vivificare y cíere ab inferis61.




El autor usa este término únicamente en un pasaje:
- 131,14,1: quibus ex rebus apparet, prophetas cranes denuntiasse de
christo, fore aliquando, ut ex genere David cornoraliter natus constitueret
acternura teraplura Dcc.
Aparece en dos autores paganos62, si bien su relación con el
adjetivo corporalis, estudiado en este apartado de los
cristianismos lexicológicos, y su frecuencia de empleo en los
autores cristianos, como Tertuliano, Cipriano, Mario Victorino,
Hilario, Ambrosio, Jerónimo y otros, justifica su estudio aquí.
Este advebio, junto con los términos corporalis y corpulentia,
son derivados de corpus, que es un sinónimo de caro utilizado
para designar el cuerpo humano. A juicio de Braun, suelen
aparecer en contextos relacionados con la humanidad de Cristo63.
De hecho, en el pasaje citado, el contexto también alude a la
humanidad de Cristo, como apunta Braun.
62 Petronio Y el jurisconsulto lavolenus Priscus (90-106 d.C.).
63 It. Braun, op. oiL., 303.
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II. CRISTIANISMOS SEMASIOLÓGICOS (TÉRMINOS





En las Instituciones Divinas este término se relaciona
normalmente con los enemigos de Dios, aunque el escaso número de
pasajes en los que aparece no permite llegar a resultados
concluyentes. El autor lo usa con los siguientes significados:
A. Con sentido cristiano:
a) Diablo:
- El diablo se presenta como adversario de Dios, provocador
del mal y opuesto al Creador, de forma que de la obra se deduce
que todos aquellos que no saben distinguir entre el bien y el mal
no conocen tampoco a Dios ni a su adversario. Con estas ideas el
apologeta pretende demostrar en 311,6,5 que los filósofos
pertenecen a esa clase de hombres que no saben qué es el bien y
qué es el mal y, en consecuencia, no pueden aspirar a la
sabiduría: nura igitur dutiura caL, guin illi cranes quid esset bonura eL malum
ignoraverint, gui neo Deura, neo adversariura Dei scierint?.
- En 311,23,4 Lactancio advierte que el diablo (adversarius ille
noster) sabe lo poderosa que es la fuerza del deseo y se aprovecha
de ella para hacer pecar al hombre.
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Tomado en este sentido de diablo, podemos compararlo con
otros términos que aparecen en la obra con el mismo significado,
como antitheus, malefactor, daenion, diabolus y antíchristus,
todos ellos neologismos que se refieren exclusivamente al diablo
o a los demoniosTM, y no tienen otro referente más general, a
diferencia de lo que ocurre con adversarius.
b) Con el sentido más amplio de enemigo de Dios, en
alusión a los paganos y especialmente a los perseguidores del
cristianismo, lo encontramos en:
- 31,22,17: Deo autera guía repugnan non potest, ipse adversarios
noraini suo excitat, non qui contra ipsura Deura pugnent, sed contra milites
eius. Los cristianos son presentados aquí como los soldados de
Dios, contra los que Dios envía a sus enemigos para probar su fe.
B. Sin sentido cristiano:
Este término aparece también en dos ocasiones sin un
contenido cristiano, con la acepción pagana de adversario en una
guerra o una disputa:
- En 31,22,17 se establece la comparación entre el general
que sólo puede probar el valor de sus soldados ante el enemigo,
y Dios, que prueba la fe de los cristianos poniéndolos ante sus
perseguidores: quomodo enim potest imperator militum sucrura probare
virtutera, nisi habuerit hostera?. EL ílli Lamen adversanius exurgit invito, eL
quia raertalis est, eL Vinci potesL.
- El autor afirma en 311,18,29 que no le conviene al hombre
sabio y bueno luchar y enfrentarse al peligro, sino más bien
intentar erradicar la propia lucha antes que al enemigo (non
adversariura velle tollere).
- Con el sentido de adversario en la guerra también aparece
en 131,17,12: EMoses) iussit cura [Atases)vocaretur; ut guoniara dux railitiae
delectus esset adversus .Amalech E. . .1 adversariura debellaret per norainis




Encontramos este vocablo referido tanto al altar de Dios,
especificado mediante el genitivo Dei, como, en más ocasiones, al
altar de los templos paganos:
A. Con sentido cristiano:
- Lactancio usa este sustantivo en 311,24,29 de forma
metafórica para referirse al corazón del hombre, donde hay que
ofrecer a Dios las distintas virtudes, como la paciencia, la
obediencia, etc. : itaque in arara Dei E...) guae in corde horainis collocata
E...) iustítia iraponitur, patientia, fides, innocentia, castitas, abstinentia.
- En cambio, en 311,12,37 con el mismo sintagma se designa al
verdadero altar de Dios, el que encontramos en las iglesias
cristianas: sed si hano virtutera non capis, uL divitías tuas in aram Dei
conteras, uL fragilibus tibi compares tirraicra, liberabo te metan A juicio
del autor, alcanzar la virtud es poner todas las riquezas en el
altar del templo de Dios y dedicarse a las buenas acciones, que
son insignificantes a los ojos de los hombres.
3. Sin sentido cristiano:
- En un pasaje el término se refiere al altar de los templos
paganos, donde se inmolaban las víctimas de los sacrificios:
sacriticiura est víctima, eL guaeoumgue in ara cremantur (311,25,6)
- Aparece también sin una acepción cristiana en 1,20,33 (Xcvi
E...) Pisten ara); 1,21,12 (aras deorum); 11,5,11 (aras ac terapIa) y
311,1,5 8 (terapIa et aras hostiarura>. Estos pasajes demuestran que
para el autor el sustantivo ara no tenía por si mismo un sentido
cristiano, sino que lo tomaba del contexto.
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3. ARCANVM
Se trata de un término frecuentemente utilizado por
Lactancio, casi siempre relacionado con conceptos cristianos. Sin
embargo, en algunos pasajes no presenta un sentido directamente
reconocible como cristiano:
1. Con sentido cristiano:
A. Usado como sustantivo:
A.1. Referido al misterio de Dios, de la existencia de Dios,
de la Creación, misterio que sólo puede ser dado a conocer por
Él. Tomado en esta acepción, arcanum, que suele aparecer en
singular, contiene los siguientes matices en su significado:
a) Misterio del cielo (coeleste arcanum), siempre en
singular:
- 11,3,21: videre enirn nullo modo poterant quare aut a quo eL
quemadmodura religio vera cppriraeretur, guod est divini sacramenti eL cocíestis
arcani. Los filósofos no pudieron encontrar por sí mismos la
verdad, porque ésta pertenece al misterio divino y al secreto
celestial.
- El Hijo de Dios salió de la boca del Creador como su
Palabra para que diera a conocer al mundo la doctrina de Dios y
los secretos divinos: IV, 8, 8: guod ille rasgister futurus esset doctrinae
Dei eL ocelestis aroa.ni ad hominera proferendi.
En ambos pasajes el término va acompañado por el adjetivo
coelestis, que lo marca en un sentido cristiano, así como por un
contexto de contenido cristiano.
b) Misterio de Dios (arcanum Dei):
- El misterio de Dios fue confiado a los judíos, aunque
éstos le fueron infieles, según indica el autor en 131,14,17:
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siguidera Xudaei quoque, guibus soiás arcanura Dei creditum fuerat, relioto fleo
vivo, ad colenda fígmenta irretití daemonura fraudibus aberrassent.
- En 3111,6,2 se afirma que dicho misterio consiste en que
fuimos creados para adorar a Dios: uL sirailis angelis effectí, summo
patri ac Domino in perpetuum serviaraus E.. .1. Hoc arcanum Dei, hoc raysteri ura
mundi.
- En otros dos pasajes el autor explica que Dios quiso que
su misterio permaneciese en secreto entre los cristianos: 311,7,3
(iramortale illud arcanura) y 3111,26,8 (arcanura cius>
o) Misterios divinos (divina arcana), en plural:
- 131,27,20: ego vero non dubí Lo, guin ad veritatera Trisraegistus bac
alígua ratione pervenerit, gui de fleo tillo locutus est multa, guae divinis
con tinentur arcanis. Hermes Trismegisto dijo en sus libros mucho de
lo que se contiene en los misterios divinos.
d) Misterios de la religión divina (arcanum divinae
religionís):
- Los filósofos llegaron a conocer el misterio de la
religión divina, pero no pudieron defenderlo con argumentación
ante los que les atacaban: 3111,7,14: tetan igitur veritatera, eL omne
divinae Relic,icnis arcanura philosopbi attigerunt.
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e) Misterio de la obra de Di os:
- En 131,2,3 se explica que Dios escondió la verdad bajo la
apariencia de la necedad para que el secreto de su obra no
estuviera al alcance de todos: nc arcanura sul divini operis in propatulo
esset.
E Misterio cje la verdad:
- Los poetas, según mantiene Lactancio en 3111,22,3, han
corrompido en parte los misterios de la verdad (veritatis arcana
>
A.2. Referido a los arcanos de las Sagradas Escrituras,
siempre en plural <arcana Sanctarum Litterarum / Sacrae
Scripturae / religionis Sanctae Litterae):
a) Sobre pasajes del Génesis que recogen la Creación y
los primeros momentos de la Historia Sagrada:
- VII, 14, 7: mundura Deus, E... 1 Esicut arcanSs sacrae Scriyturae
continetur) sex dierum spatio consurnrn.avit. Según las Sagradas
Escrituras, Dios creó el mundo en seis días.
- 131,10,19: hio rerum Lextus, hio ordo in arcanis sanctarum Li Lterarura
continetur. Lactancio cierra así la narración de la Historia
Sagrada.
- 3111,15,1: est in arcanis sanctarum litterarura, transcendisse in
Aegyptum cogente inopia rei fruraentariae prinoipen Hebraecrum, cum omni domo
et cognatione. El Génesis cuenta cómo Jacob pasó a Egipto con toda
su casa para huir de]. hambre.
b) Referido a los profetas:
- Cristo, una vez resucitado, reveló a sus discípulos los
escritos de las Sagradas Escrituras, es decir, los misterios de
los profetas: 131,20,1: profectus ergo in Galilaeara, E...) discipulis
iterum congregatis Scripturae sanctae litteras, id est nronbetarum arcana
patefecit; quae antequara pateretur, perspici nullo modo poterant, quia ipsum
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passionerague eius annuntiabant. Monat65 indica que el uso de arcana en
este pasaje permite a Lactancio sustituir un verbo del tipo de
interpretar o explico, pedidos por un objeto como litteras, por
patefacio, más apropiado para el complemento arcana. Así, el se
facilita el camino para poder usar pateretur, que recuerda a
patefacio por la forma. Por medio de un juego etimológico erróneo
y sutil, Lactancio sugiere indirectamente una relación de
parentesco entre ambos verbos, porque le interesa marcar una
relación estrecha entre la Revelación y la Pasión al afirmar que
no se podían comprender las profecías antes de que se cumplieran
en la figura de Cristo66.
E. Usado como adjetivo, con el sentido de misterioso,
secreto:
a) Determinando a un nombre y siempre en relación con
los arcanos de las Sagradas Escrituras:
- 131,15,12: guae videntes tunc Xudaei, daemoniaca fien potentia
arguebant, cura omnia sic futura, uL facta sunt, arcanae illorum litterae
continerent. Los judíos pensaban que los milagros de Cristo eran
prodigios demoniacos, a pesar de que habían sido profetizados en
sus escritos sagrados. Así pues, este pasaje se relaciona con
aquellos en los que arcanum se refiere a los secretos de los
profetas (cf. supra).
- En 11,9,1 el autor anuncia que va a tratar sobre la
Creación, cuya narración aparece recogida en los textos arcanos
de la religión santa: ad divinam mundi fabnicam revertamur, de gua in
ancanis relipionis sanctae littenis traditur. Por tanto, podemos
relacionar el sentido que arcanum presenta en este pasaje con el
de aquellos otros en que se refiere a los textos del Génesis (cf.
supra).
65 ~ Monat, TaoLance ..., 220
66 ~ passio.
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b) Como atributo, relacionado con el sentido de
misterio de Dios:
- 31, 18, 11: mysterium veritatis ac religionis suae [Dei) esset arcanura
.
A juicio del autor, Dios quiso que la virtud pareciera necedad
para que el misterio de la verdad y de su religión permaneciesen
secretos.
- Sobre el mismo tema trata en el pasaje 11,8,70, en el que
el autor afirma que Dios, cuando quiso dar a conocer la verdad,
no reveló, como secretos que eran (uL arcana essent), aquellas cosas
que responden a un mero afán de curiosidad.
II. Sin sentido cristiano:
a) Referido a las estancias recónditas de los templos:
- En 11,4,30 cuenta que las estatuas de las dos Ceres
fueron arrancadas por yerres de sus recónditas y viejas
estancias: ex aroanis ac vetustis penetralibus a Gaic yerres inraissis
latronibus servis impune subía La est.
b) Referido a otro tipo de secretos o misterios:
- Acerca de los oráculos sibilinos se habla en 131,15,30,
donde el autor expone que el nacimiento y la Pasión de Cristo
clarificaron los misterios de dichos oráculos (nativitas eL passio
patefecít arcana)
- Sobre los misterios del corazón del hombre, en 131,17,17:
guae [venia) con Lumacibus eL admissa sua celan tibus denegatur ab eo gui non
faci era, sicut bomo, sed intima eL arcana vectoris intuetur. Dios, que ve
dentro del corazón del hombre, niega su perdón a los malvados.
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- En 131,26,13 el autor trata acerca de los misterios de la
muerte, que fueron revelados por Jesús al resucitar a los
muertos: guid rairaculo dignius oran ura saeculorura, guam decursara vi Lara
resignasse, completisgue bominura teraporibus tempora adicci sse perpetua, arcana
mortis revelasse?.
- El misterio del mundo es el tema de 111,20,4: nimirura multo
soeleratiores, gui arcana raundí eL hoo coeleste templura profanare impiis
disputationibus, guam gui aedera Vestae, aut Bonae Deae, aut cereris
intraverint. A juicio del autor, son más pecadores los filósofos
que profanan los secretos del mundo que aquellas personas que
violan los templos paganos.
En general, el término arcanum está tomado en la acepción de
misterio, secreto, tanto referido a Dios en cuanto al misterio de
su existencia y de su voluntad de crear al hombre (algo
impenetrable para el hombre, a no ser que Dios se lo haga
patente) , como a las Sagradas Escrituras, que recogen misterios
que atañen a la Creación y a la Historia de la Salvación. Otros
misterios aludidos por Lactancio son los que exponen los
profetas, así como las Sibilas y Hermes Trismegisto en sus
oráculos: son profecías misteriosas que se clarificaron tras la
Resurrección de Jesús porque tenían que ver con su vida y su
muerte. Por último, aparecen los misterios del corazón del
hombre, de la muerte y del mundo, que son fácilmente descifrables
para Dios, y Él (o el Hijo) es el único que puede hacerlos
accesibles al hombre. Estos últimos conceptos (los misterios del
corazón, de la muerte y del mundo) no son directamente
identificables como cristianos, aunque por el contexto de los
pasajes en los que se encuentran se puede deducir que están
relacionados con ideas cristianas. Sin embargo, el pasaje
11,4,30, que alude a las zonas secretas de los templos paganos,
presenta claramente este término sin una acepción cristiana, lo
que demuestra que para Lactancio no estaba marcado por sí mismo
con dicha acepción, si bien lo más usual en su obra, como hemos
visto, es encontrarlo relacionado con conceptos cristianos.
Por todo lo anterior es lógico que el vocabulario que
acompaña a arcanum se refiera frecuentemente a otros conceptos
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que aluden a lo misterioso, como niysteriuln, sacramefltum y
vaticinium, y que incluya verbos que tienen que ver con la
revelación, como revelare, patefacere o intueri. Asimismo, este
término suele acompañarse de adjetivos de contenido cristiano
como coeleste, sanctum, divinum y sacrum, o del genitivo Dei.
Monat67, en el estudio que lleva a cabo acerca de los
términos con los que Lactancio se refiere a las Sagradas
Escrituras, indica que los primeros escritores cristianos
evitaban este vocablo porque estaba ligado a los misterios
paganos68. El uso de este término en los sintagmas que aluden a
las Sagradas Escrituras, como señala Loi69, está destinado a
hacer notar a los paganos que la revelación ofrece un aspecto
misterioso y místico, de forma que los textos que la transmiten
exigen un esfuerzo de interpretación e iniciación y, por lo
general, se debe recurrir a un intérprete. Lactancio pretende
conducir a los paganos hacia el concepto de misterio cristiano
por medio del vocabulario de los misterios paganos. De hecho,
este vocablo no aparece en el Epítome, dirigido a un público
cristiano.
4. COELVM
El concepto de cielo en Lactancio es tan amplio como en
nuestra lengua, ya que puede hacer referencia tanto al cielo
físico que hay sobre la tierra como al lugar donde habita Dios.
Así pues, podemos establecer la siguiente clasificación en cuanto
al contenido de este sustantivo:
A. Tomado en una acepción cristiana, alude al cielo como
morada de Dios, el Paraíso, que se encuentra en lo alto:
67 2. HenaL, op. dL., 37.
68 cii. Mohnnann, op. oiL. 2., ~ Y 236 sa. Y 17. Loi, “2.1 termine arcanura
e la disciplina dellarcano nelle testimonianze di Lattanzio, AnnaIl della
Facoltá di Lettere-Filosotia e Magistero dell2lniversitá di ¿agliari 37, 1974-
75, 72.
17. Leí, “2.1 termine arcanumn . . .“ 37, 1974-75, 72.
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a) Pasajes en los que se habla del propio Dios.
- 131,12,1: descendens de codo sanctus ille spiri tus Dei. El autor
trata en este pasaje sobre la concepción de Cristo.
- En IV, 15,3 expone que se oyó una voz procedente del cielo
en el bautismo de Cristo: vox audita de ocelo est: “Filius meus es tu”.
- También se habla de Dios como habitante del cielo en
11,9,2; 131,24,1 (aliguera de ocelo esse raittendura), 3111,25,8 (fleus
cccli>; 3111,22,5 (rectcrem cccli) y 131,11,7 ([fletas) dela.bi Ecbristura)
iussit e ocelo)
.
b) Pasajes que no aluden a Dios, sino al resto de las
personas o los conceptos propios del Paraíso, o al cielo como
Paraíso en general:
- Algunos de estos pasajes tratan acerca de los dos caminos
que puede tomar el hombre, el que lleva al cielo y el que lo
conduce al infierno: 311,3,1 (quae [vial in coelura feraL), 11,7,5
(Eviae) in coelura tollant) . Igualmente, en 11,18,5 se habla de los
que, por su comportamiento, sepultan sus almas de origen
celestial (cuius erige de ocelo est) en el infierno.
- En 131,7,2 Lactancio alude a los ángeles como habitantes
del cielo al explicar que ni siquiera éstos conocen el verdadero
nombre de Cristo: priraura scire nos ccnvenit, nomen citas [Christi) nc
Angelis nctum esse, gui racrantur in ocelo, sed ipsi solí ac fleo Patri.
También se habla de otros habitantes del cielo (sin especificar
si se trata de ángeles o de Dios) en 111,20,7, donde el autor
expresa la opinión de que muchos filósofos llegan por sí mismos
a descubrir verdades celestiales, pero no tienen pruebas y se ven
refutados por otros filósofos porque nadie baja del cielo para
darles la razón: non eníra descendit aliquis de ocelo, gui sententiara de
singulorura opinionibus feraL.
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- Al autor le interesa dejar clara en otros pasajes la
diferencia entre el cielo, reino de lo bueno y lo espiritual, y
la tierra, mundo de lo material y lo corrompido. Así en 311,2,13,
donde Lactancio expone que la religión celestial se alimenta de
las virtudes del alma, que tienen su origen en el cielo: haco est
religio coelestis, non guae constat ex rebus corruptis, sed quae virtutibus
anirai, gui oritur e caelo70.
c) Pasajes en los que el cielo físico se toma como
símbolo del Paraíso, o en que se identifican ambos conceptos:
- El autor repite a lo largo de toda la obra la idea de que
el hombre debe levantar sus ojos al cielo en busca de una vida
más espiritual y verdadera: guicurague sacramentura bominis tueri
ratíonemgue naturae suae nititur obtinere, ipse se ab humo suscitet eL erecta
mente oculos suos tendaL in coelura (II,l8,l)~’.
B. Sin sentido cristiano:
a) Con la acepción de cielo físico.
- En algunos pasajes Lactancio expone las calamidades y
hechos asombrosos que sucederán cuando tenga lugar el fin del
mundo; muchos de estos acontecimientos tendrán su origen en el
cielo. Por ejemplo, en 3111,19,5 se anticipa que caerá una espada
del cielo anunciando la segunda venida de Cristo: cadet repente
gladius e codo. En este mismo contexto el autor explica en
3111,24,15 que Cristo, tras haber vencido al demonio, reinará en
el mundo durante mil años, y su nombre será venerable para todas
70
con esta misma acepción lo utiliza en: 2.1,12,3 (a Y b> ; 11,12,10 <a
Y b); 2.1,12,11; 11,12,14 (a y b); 11,14,3; 2.1,14,4; 11,16,5; 111,6,3;
12.1,10,10 (a Y b>; 2.11,10,12; 2.11,12,31; 2.2.1,17,37; 2.2.1,18,5; 12.1,20,11;
2.11,27,15; 111,30,7; 2.17,1,1; 2.17,13,1; 2.17,16,3; 2.17,16,13; 2.17,26,15; 17,9,17;
17,15,1;17,15,9;V,17,5;17,22,21;VI,1,9;17I,3,11;v2.,8,4;171,23,40;ví2.,1,2o;
17111,4,12; 1711,5,20 (a>; 172.1,5,22; 172.1,5,27 (epílogo); 172.1,9,11; 172.1,12,2 Y
VII, 17,11.
71 La misma idea se recoge en 11,9,3; 11,9,2 (b) ; 2.1,9,26; 12.1,9,18;
111,12,26; 111,14,21; 2.11,27,13 (a Y b); 12.1,27,16; 2.17,1,14; 117,17,19;




las naciones que haya bajo el cielo: universis nationibus quae sub
ocelo erunt.
- A juicio del autor, según aparece expresado en 31,8,2, los
paganos no hacen más que lamentarse por la ausencia de justicia,
cuando son ellos los que han de procurarla, y no esperar a que
caiga del cielo: quid vebis inanem iustitiam depingitis, eL optatis cadere
de ocelo, Larnguam in aliquo siraulacro figura tam?.
- En 131,21,1 se narra la Ascensión de Cristo; en este pasaje
parece que podemos constatar que los dos sentidos de coelum se
unen, ya que aparece el cielo como lugar físico adonde Jesús fue
llevado por una nube, de lo cual se deduce que allí también se
localiza el cielo entendido como la sede de Dios: circurafudít se
repente nubes, eurague in coelura sustulit, guadragesimo post passicnem dic.
- Encontramos otro pasaje donde coelum se refiere también a
ambos conceptos, ya que en 311,8,5 Lactancio toma el cielo y el
sol como símbolos de Dios: itague si oculos in coelum seraper intendas,
eL solera, que oritur, observes, eurague babeas vitae E...) sua sponte in viara
pedes dírigentur72.
b) Referido al dios Urano, al que da el nombre latino
de Coelum en pasajes en los que pretende demostrar que el cielo
no es un dios:
- En 1,11,65 se presenta a Cielo como abuelo de Júpiter: cui
argo sacrificare Xuppiter potuit nisi Codo ave, quera dicit Etabemerus “in
Oceania mortutara eL in cppidc Aulacia sepultura?”73.
72
Hallamos este mismo sentido en 1,2,5; 1,6,15; 1,5,6 <a Y b) ; 1,18,24;
11,5,1; 2.1,5,5; 11,5,17; 2.1,5,23; 2.1,5,25; 11,5,28; 2.1,11,1; 11,13,10;
11,8,62; 111,3,4 (a Y b>; 2.11,3,15; 12.1,9,4; 12.1,9,9 <a y b); 2.11,12,20;
111,24,5 <aYb); 2.11,24,7; 111,24,8; 2.2.1,24,11; 2.2.1,28,5; 2.17,4,11; 117,12,15;
17,18,13; 171,2,1 <a y b) ; 171,8,3; 1711,5,12; 1711,9,13; 1711,17,3; 1711,17,5;
1711,19,2; V2.2.,24,7 y1711,26,5.
~ Igualmente en 1,12,8; 1,12,10 <a,b Y c) ; 1,18,18 y 2.17,4,10.
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c> Referido al lugar donde se creía que residían los
dioses paganos, el Olimpo:
- Se cuenta la historia de Líber, que tomó como esposa a una
mujer cretense para no parecer un afeminado y la llevó consigo al
cielo: 1,10,9: in coniugium sibi vindicavit ac Libera.m fecit eL cura ea
pariter ascendit in coelura74
.
Parece deducirse, como hemos visto, que Lactancio identifica
el cielo entendido como Paraíso con el cielo tísico, ya que sitúa
al primero igualmente arriba con respecto al hombre. Por esto
utiliza en los pasajes en los que se refiere al Paraíso
expresiones como descendens de coelo75, que se corresponden con
las que aparecen en los demás pasajes, con verbos como cadere7t
descendere77 o sintagmas como sub coello78 o ab humo suscitare79.
El concepto de cielo, entendido como residencia de Dios, se
opone al de infierno, por lo cual Lactancio sitúa este último
abajo80, y usa ambos conceptos en varios pasajes en los que habla
del buen camino, que conduce al cielo, y el mal camino, que
sepulta al hombre en el infierno81. También, como hemos visto, se
opone a la tierra como lugar propio de la corrupción y lo
material~. En cualquier caso, el sentido cristiano viene dado
por el contexto en todos los pasajes.
En los siguientes pasajes está tomado en esta misma acepción:
1,15,24; 1,18,3; 1,18,6; 11,4,31; 2.17,28,14; 17,5,2; 17,17,24 y 171,6,23.
117,12,1.









De los seis pasajes en los que este término es usado por
Lactancio, sólo en uno está tomado con el sentido cristiano de
confesión de los pecados, mientras que en los otros dos presenta
el sentido pagano de reconocimiento de una verdad.
A. Tomado en una acepción cristiana:
- En 131,30,13 el autor explica que la verdadera Iglesia
Católica es la que mantiene el sacramento de la confesión. Según
se atestigua en la edición de Migne83, el texto va dirigido
contra Novaciano, que no admitía el perdón de los pecados porque
no creía que Jesús le hubiera dado a la Iglesia el poder de
perdonarlos. La unión de conf essio a poenitentia y el contexto
general marcan el término en un sentido específicamente
cristiano: sed Lamen quia singulí quiqne coe tus haereticorura se potissíraus
G!hristiancs, eL suam esse G!athoiioam Eccíesiara putant, sciendum est illain esse
verara, in qua est confessio eL voenitentia, quae peccata et vulnera, guibus
subiecta est imbecillitas carnis, salubriter curat.
Asimismo, encontramos sólo en un pasaje el verbo confiten
con el sentido cristiano de confesar los pecadosTM.
B. Con una acepción no cristiana:
El autor presenta en estos textos a dioses o,
principalmente, filósofos paganos que reconocen una verdad que a
él le interesa destacar:
83 J.P. Migne, op. oit., 544.
S4 ct. confiten.
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- El oráculo de Apolo de Claros confesó que los demonios, es
decir, los dioses paganos según Lactancio, están sometidos a los
castigos eternos del Dios verdadero: 1,7,10: guidergosuperest, nisi
ut sua [Apollinis) confessione verberi bus ven Dei ac poenae subiaceat
serap: ternae?.
- 311,6,28: si ergo eL yhilosonhis insorum confessione aderapta
sapientia est, E. . .1 cranes igitur illae virtutis descriptiones talsae sint
necesse est. Lactancio se basa en un texto de Cicerón~ en el que
el filósofo expone que ninguno de los considerados sabios lo fue
de verdad, y a partir de esta confesión de un filósofo concluye
que todas las descripciones que ellos hicieron de la virtud son
necesariamente falsas86.
Mohrmann87 indica que ya en los primeros textos cristianos
aparecen las dos acepciones de ccntessio: confesión de los
pecados y confesión de la te, sentido este último ligado desde
muy pronto a la noción de muerte por la fe. Posteriormente,
adquiere la acepción de alabanza por influencia de las
traducciones de la Biblia.
6. CRIMINATOR
En las Instituciones Divinas siempre aparece este sustantivo
con el sentido de diablo, referido al jefe de los demonios:
86 con el mismo sentido lo encontramos en 111,14,21 (haec erronis
ignorationisgue oonfessio); 2.11,28,17 (confessic illa Socratis); 2.17,13,14
(ipscrum deorura confessione) Y V2.,24,l5 (igncrantiae confessio)
.
87 cii. Mohnnann, op. oit. 2.17, 16. También trata sobre este término E.
Lófstedt, Late Latin, Oslo 1959, 78.
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- En 11,8,6 Lactancio explica que el demonio, llamado
6t&fioXog en griego, recibe el nombre latino de criminator
(acusador) porque los crímenes que comete pretende imputárselos
a Dios. A pesar de lo que dice aquí, él mismo usa díabolus en
tres pasajes para referirse también al demonio88: hunc ergo ex bono
per se malura effectura Graeci ózáflolov appellant, nos crirainatorem vocamus,
guod crimina in quae ipse inlicit ad Deura deferat.
- 11,12,17: tura crirainator ille invidens operibus Dei cranes fallacias
eL callidí taLes suas ad deiciendura hominera intendit, ut ci adiraeret
inmortalitatera. El diablo tiene envidia de Dios y usó todas sus
malas artes para hacer caer al hombre y quitarle la inmortalidad.
- El demonio es el que aparta a los hombres del camino
celestial al introducir las religiones falsas: 311,4,2: est enira
crirainatoris illius gui pravis religioníbus institutis, avertit homines ab
itinere coelesti, eL in viam perdí Lionís inducit.
Este término se relaciona con otros con los que el apologeta
denomina también al demonio, como daemoniarches, daemon,
adversarius, perditor y díabolus89.
7. CRVX
Este sustantivo aparece usado tanto con un contenido
cristiano, como sin un significado específicamente cristiano. Las
acepciones con las que Lactancio usa este sustantivo son las
siguientes:
A. Con sentido cristiano:
a) Como sinónimo de crucifixión de Cristo, sin aludir
a la cruz como instrumento o, más bien, tomando la cruz como
símbolo de la crucifixión:
- 131,18,31 (a): Lot enira colliguntur anní a regno David usque ad
88 ci. diabolus.
89 ci. el estudio de todos ellos.
104
crucera Christi. El autor establece que pasaron mil quinientos años
desde el reinado de David hasta la muerte de Cristo.
- En dos pasajes, 131,26,1 y 131,26,29, Lactancio anuncia que
va a explicar la razón por la que Dios prefirió que Cristo
muriera en la Cruz y no con cualquier otro tipo de muerte menos
afrentosa:
1. 131,26,1: nuno ivsius orucis ratio reddenda est, eL vis
enarranda.
2. 131,26,29: cur potissimura oruce?.
- Desarrolla su explicación en 131,26,29 (cur fleus crucera
raaluerit): Dios prefirió esta muerte para Jesús porque, a juicio
del apologeta, la crucifixión es un símbolo de la elevación de
Cristo, por la que sería conocido después entre todos los
hombres. En 131,26,34 sigue tratando este mismo tema: la Cruz fue
elegida (crux potius electa est) para anunciar que iba a ser
ensalzado por encima de todos los hombres, conocido y adorado por
ellos90.
- Otros pasajes presentan la Crucifixión como profetizada
desde antiguo: en 131,20,9 el autor hace exégesis del pasaje 12,7
de Jeremías91 y lo interpreta como si hablara Cristo: sententiara
adversus rae raertís crucísaue dixerunt. Asimismo, en 31,3,20 se explica
que los cristianos no creen que Cristo fuera Dios porque hiciese
milagros, sino porque su muerte en la Cruz había sido
profetizada: ex illa msa cruce Efleura crediraus). Por último, en
131,18,31 (b> Lactancio expone que Salomón ya había vaticinado la
destrucción de Jerusalén como venganza por la crucifixión de
Cristo: cara ipsara [Hierosolimara)perituram esse in ultionera sancLae crucis
.
90 Encontramos el mismo sentido en 2.17,18,12.
91 Ter. 12, 7: facta est haeredí tas raca raihí, siotat leo in silva: dedit
ipsa super rae vecera suara; ideo odi cara.
los
b) Referido a la Cruz en si:
- Se hace exégesis del rito de la Pascua judía
interpretándolo desde el punto de vista cristiano: 131,26,39:
lignura sanguine delibutura crucis sícrnuficatio est. Lactancio indica que
el marco de madera manchado de sangre con que los judíos marcaron
sus casas para evitar el paso del ángel de la muerte es símbolo
de la Cruz, manchada también con una sangre que salva al hombre.
En el mismo pasaje el autor explica que Cristo es el cordero
pascual, inmolado para la salvación de todos los que marcan en su
frente la señal de aquella Cruz en la que derramó su sangre:
saluti est oranibus gui signura sanguinís, id est, crucis gua sanguine fudit,
in sim fronte conscripserit.
- Aparece tomado con la misma acepción en IV, 19,6 (detraxerunt
cura cruci), donde cuenta cómo bajaron a Cristo de la Cruz tras su
muerte, y en 131,18,28, donde el autor hace exégesis de otro
pasaje de Jeremías92 en el que el profeta pone en boca de los
malvados estas palabras: pongamos lelia en su pan, arranquemos su
vida de la tierra. A jucio de Lactancio, la leña se refiere a la
Cruz y el pan, al cuerpo de Cristo, que es alimento para todos
los que creen en Él y en la Cruz de la que fue suspendido: lignura
autera crucem signifícat, eL panis corpus cius, quia ipse est cibus, eL viLa
omnium gui credunt in carnem guam portavít, eL in crucem gua pependit.
o) En un pasaje parece tener el sentido metafórico de
sufrimiento de la vida:
- 131,19,11: nulla igitur spes alia consequand.ac iramortalitaLis horaini
datur, nisí crediderit in cura [Christumj, et illain crucera portandam
patiendanigue susceperi t.
ler. 11, 18 s.
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II. Sin contenido cristiano:
En los siguientes pasajes se habla de la cruz o del tormento
de la crucifixión en general, y no concretamente de la Cruz de
Cristo. En ellos también podemos observar la diferenciación entre
los significados de cruz y crucifixión:
a) Encontramos tres pasajes en los que el término crux alude
a la crucifixión:
- En 31,3,5 el autor pregunta quién de los que son
crucificados puede llamarse, tras sufrir ese suplicio, no ya
dios, sino incluso hombre. Se trata de una invectiva contra el
perseguidor Hierocles, que acusaba a Cristo de haber sido un
ladrón. Lactancio pretende hacerle ver que ningún ladrón es
considerado dios después de una muerte tan afrentosa: guis ecrura
[latronura) post crucera suara, non dicam deus, sed homo appella tus est?. Así
pues, vemos que en el transfondo de este pasaje hay una alusión
a la crucifixión de Cristo.
- También toma el sentido de crucifixión en 31,18,14: isqtze
Eservus neguissimus) verberibus, eL vinculis, eL ergastulo, eL cruce, eL orani
malo dignissiraus iudioatur, E...) guanto magis gui Deum deserit E...)?. Si
cualquier esclavo que abandona a su amo merece todos los
tormentos, ¿cuánto más los merecerá aquel que abandona a Dios?.
En este pasaje no se relaciona con la cruz de Cristo, sino que
alude a uno más de los instrumentos de tortura de la época93.
b) Con el sentido propio de cruz:
- 31,3,6: verum tu EHierocles) forsitan CX CO credidisti, gula vos
horaicidam Martera consecratís, uL deum: qued Lamen non !ecissetis, si .illum
Arcopagitae in crucem sustulissent. Continúa aquí con la invectiva
contra Hierocles: le acusa de creer que Cristo fue un ladrón
porque todos los paganos adoran al homicida Marte, a quien no
darían culto si hubiese sido colgado de una cruz. De nuevo
con el mismo sentido aparece en 2.1,4,21 Y 2.17,18,10.
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encontramos, pues, una alusión a la cruz de Cristot
Del análisis de todos estos pasajes se deduce que el término
crux no posee por sí mismo el sentido cristiano de Cruz de
Cristo, sino que Lactancio alude con él al tormento de la
crucifixión en general, y toma una acepción cristiana, bien de
los adyacentes, como el genitivo Christi95 o el adjetivo
sanctae96; bien de otros elementos de su misma frase, como los
sujetos Deus y Christus97, el predicativo Deum98 o el objeto
Christunf9, o bien del contexto general, que habla siempre de
Cristo y su crucifixión. Los pasajes en los que crux no presenta
un contenido cristiano confirman esta apreciación.
Por último, encontramos un pasaje en el que Lactancio se
vale de otro recurso para aludir a la Cruz de Cristo: mediante el
sintagma signo pafisionís: nunc sectatores cius [christi) cosdera spiritus
inguinaLes de hominibus, eL nomine raagistri suí, eL signo vassionis exoludunt
(131,27,2). Los seguidores de Cristo ponían en fuga a los demonios
al hacer la señal de la Pasión, es decir, la señal de la Cruz’~.
94
Igualmente en 2.17, 18,10.
En 2.17,18,31 (a>
96 En 2.17,18,31 (b)
En 2.17,26,39 <a) y 2.17, 26,33.
98 En 17,30,20.
En 2.17,19,6.
100 El vocablo signura también tiene el sentido de Cruz en 2.17,26,36;
2.17,26,37; 2.17,26,39; 117,27,1 y 2.17,27,4.
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8. CVLTVS
Hallamos este sustantivo tomado tanto en una acepción
cristiana, referido al culto de Dios, como con los sentidos
paganos de culto de los dioses y de cuidado, protección.
A. Tondo en una acepción cristiana:
a) Acompañado del genitivo Dei, que siempre es
objetivo, pues se trata del culto que se da a Dios:
- En unos cuantos pasajes el autor explica en qué consiste
el culto a Dios: en 31, 19,26 afirma que exige fe y devoción máxima
(igitur Dei cultus, quoniam railitia coelestis est, devotionera me.ximara tidemque
desiderat); en el pasaje 3111,5,22 el autor explica que el hombre
se hace inmortal cuando empieza a practicar la justicia que
conlíeva el culto a Dios, a través del cual Dios eleva al hombre
a la contemplación del cielo y de sí mismo: quae ratio docet E...)
pos tea vero immortalita Lera fien Ehomíneral, cura coepcrit E...) iusti tiara
seguí, guae continetur in Dei cultu, cura exoitaverit bcminem Deus ad aspectum
coelí. En 3111,5,27 se expone que la virtud es el culto del Dios
verdadero: virtus autera E...) ven Dei cultus est. En 3111,11,8 el autor
afirma que el culto a Dios consta de abstinencia, aguante ante el
dolor y desprecio de la muerte: nara cultura Dci, gui constat abstinentia
cupiditatura ac líbidinum, patientia dolonis, contemptu mortis, etiara contra
corpus anima concupiscit. Por último, según se concluye en 311,9,24,
toda la vida del hombre se cifra en el conocimiento y culto de
Dios (agnitione et Dei cultu)
.
- En otros pasajes explica cómo hay que rendir culto a Dios:
en 3111,1,3 afirma que mantener el culto en las adversidades es la
mayor virtud: quid fprcdest) cura magnis dufticultatibus cultura Dei tenere,
quae est surarna virtus?. En 3111,6,1 advierte que exige grandes
esfuerzos: gucniani maxirais labonibus cultus Dei constat. En 3111,13,2 se
recuerda que los profetas enseñan que el hombre fue creado para
dar culto a Dios: taL ad cultura Dei, eL ad iramortalitatera ab co accipiendara
crean horainera doceasit. Cuando sobrevenga el fin del mundo, explica
el autor en 3111,17,2, Dios enviará a un Gran Profeta que
convertirá a muchos al culto de Dios: bis prodigiis atgue virtutibus
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convez-tet mulLos ad Dei cultura
.
- El autor trata acerca de la relación entre los paganos y
el culto a Dios en varios pasajes. Explica en 3111,22,14 que, si
alguna vez resucitara un muerto, sería apartado de la vista de
los hombres para que no provocara la conversión de los paganos al
culto y la religión del Dios único: nc va.so eo, vel audito, deos
universí relinguerent, eL ad unius se Dei cultura religioneraque converterent..
En 31,21,8 expone la opinión de los impíos acerca del culto de
Dios al afirmar que ellos creen que este culto es algo vano (Dei
cultura manera arbitrantur). En 311,21,35 Lactancio afirma que sí
alguien asiste a los espectáculos celebrados en honor de los
dioses paganos, se aparta del culto a Dios (discessit a Dei cultta)
Según explica el autor en 31,8,4, si no existieran los dioses sólo
habría culto al Dios verdadero (ncccsse est unius Dei cultura tui sse per
Lerram).
- En 11,1,6 encontramos el genitivo del anafórico, referido
a Dios, determinando al sustantivo cultus: cultura cius
b) Acompañado por los adjetivo verus, religiosus y
pius:
- 131,25,2: nara cura iustitia nulla esset in terra, dectorera EDeusJ
raisit, E.. .1 taL verura ac piura cultum per omn era terrain verbis eL exeraplo
semninaret. Dios envió a un maestro para que enseflara el verdadera
culto a los hombres.
- En 131,28,11 se afirma que la religión es el culto
verdadero, y la superstición, el falso: nimirura religio ven cultus
est, superstitio falsí.
- Según se concluye en 111,28,1, en nuestra vida no hay nada
más importante que el conocimiento de Dios y su culto religioso
y piadoso (~ E...) agní Lío et relipiosus ac r,ius cuí tus). En este caso
encontramos los adjetivos de contenido cristiano plus y
religiosus, además del genitivo Dei, determinando al sustantivo.
- Igualmente, lo hallamos en 131,30,11 (sola igitur catholica
Ecolesia est, quac verura cultura retinet) y en 311,2,13 Chic yertas est
cultus) -
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c) Determinado por otros adyacentes de contenido
cristiano:
- £31,28,].: apparet nullara aliara spem vitae hornini essc propositan~ nisí
E.. .3 fleuro cognosoat, et fleo saz-viaL, nisí E.. .3 se nudimentis iustitiae ad
culturo verae Peligionis instituaic. La esperanza de la Vida del hombre
consiste en conocer y servir a Dios, y en dedicarse al culto de
la verdadera religión. Así, cultas toma una acepción cristiana
del sintagma verae Religionis que lo acompana.
- Más pasajes en los que cultus recibe otros adyacentes de
contenido cristiano son 1,20,21 (hic selus virtutis cst cultus)
;
11,1,4 (cultura ven parentis); 11,16,9 (a) (cultu et notitia verae
malescatis) y 117,30,9 (divinura femen eL cultura)
.
3. Sin sentido cristiano:
a> Referido al culto de los dioses paganos aparece en
31,19,10, donde pide a los dioses que le expliquen qué recompensa
se deriva de su culto: proferant, quae menees in cultu, quae poena in
contemptu maneatífl.
b) Con el. sentido de cuidado, protección lo encontramos
únicamente en 11,14,1, donde Lactancio explica que Dios envió a
los ángeles para el cuidado de los hombres (ad tutclam culturaqne
genenís humani).
101 con el mismo sentido lo encontramos en 1,17,3; 1,21,6; 1,22,26;
II,1,l;I2.,10,12;2.I,13,13;II,l6,9 <ahIII,12,30;2.17,3,L;I17,3,1l;2.17,3,21;
2.17,11,1; 2.17,28,10; 17,2,6; 17,5,3; 17,6,13; 17,8,4; 17,8,12; 17,22,19 (ay b);
17,10,11; 17,19,10; 171,7,8; 172.1,6,7 <a y b> Y 1711,22,12.
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9. DEVOTIO
El término devotio aparece siempre tomado en una acepción
cristiana, aunque con los siguientes matices en su significado:
A. Devoción, dedicación debida a Dios:
- Encontramos este significado en tres pasajes, en los que
el término devotio aparece acompañado de otros sutantivos que
expresan las actitudes propias del hombre ante Dios, como la fe,
la humildad o el temor. En 31,22,17 el autor explica que Dios
provoca a sus enemigos para que pongan a prueba la fe de los
cristianos luchando contra ellos: fico autera, quia repugnan non potest,
ipse adversarios noraini suo excitat, non gui contra ipsura Deura pugnent, sed
contra milites eius, ut devotionera ac fidera suorura vel probet vel corroboret.
- 31,19,13: inutilis cst enira fleo, gui devotione ac udc careL. Quien
carece de devoción y fe no es útil para Dios.
- En 311,25,12 se afirma que el mayor rito de adoración a
Dios son las alabanzas salidas de la boca del justo, que han de
ser pronunciadas con devoción, humildad y temor de Dios: guae Lamen
ipsa taL fleo siL acoepta, eL humilitate, eL timore, eL devotione maxima cpus
est.
B. Dedicación, cumplimiento de algo que viene de Dios, pero
no es el propio Dios, como puede ser la Ley divina:
- Lactancio asegura en 311,23,19 que la Ley divina que obliga
a hacer uso de los genitales sólo para la reproducción debe ser
obedecida con gran devoción: huic divinae legi surama devotione parendura
est.
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Así pues, vemos que este sustantivo toma el contenido
cristiano de algún término de su contexto más directo en los tres
pasajes: del genitivo suoruni, referido a Dios como poseedor de
sus soldados, los cristianos, en V,22,17; o de algún elemento de
su frase, como el objeto indirecto Deo en V,l9,13 o el adjetivo
daivinae que complementa al objeto indirecto legtí en VI,23,19.
10. DISCIPVLVS
En la mayoría de los pasajes discipulus está tomado en una
acepción cristiana; sólo aparece sin sentido cristiano en una
ocasion.
A. Entre las acepciones con sentido cristiano podemos
establecer la siguiente diferenciación de matices:
a) En diez pasajes este sustantivo tiene como referente
a los doce Apóstoles de Jesús (incluido San Pablo en uno de los
pasajes> Son principalmente textos en los que se narran sucesos
evangélicos o de los Hechos de los Apóstoles:
- En tres de ellos Lactancio cuenta la multiplicación de los
panes y los peces: IV, 15, 16: vocavit discinulos quaerens quantos secum
cibos gesrarent. En IV,15,17 (a y b> continúa con el relato del
mismo milagro al explicar lo que hicieron los discípulos
(discivuli)
.
- En cuatro pasajes se presenta a Cristo, tras su
Resurrección, al ir al encuentro de sus discípulos en Galilea
para revelarles los secretos de la Sagradas Escrituras y
enviarlos a extender su Iglesia por el mundo:
1. En IV,l9,7 recoge la marcha a Galilea: in Galilaeam
protectus est, ut discioulos anos quaereret.
113
2. Se narra la Ascensión de Cristo en IV,21,1: ordinata
vero díscinulis suis Evangellí ac ncniinis sul praedicatidne, circumtudit sc
repente nubes.
3. Dicha Ascensión tuvo lugar una vez que había
terminado de adoctrinar a sus discípulos: IV,20,l: discivulis E...)
prophetarum arcana pate! ecit.
4. Por último, en IV, 21,2 explica que los discípulos se
dispersaron para predicar el Evangelio: discinulí vero per provincias
dispersí tundaxaenta Ecclesiae ubí que posuerunt.
- Se refiere en IV,15,20 el pasaje en el que Jesús manda a
sus discípulos (discinulis) que tomen una barca y marchen delante
de El.
- Cristo, según interpreta Lactancio en IV,lS,2, se retiró
con todos sus discípulos ante un determinado peligro, aun
sabiendo lo que le iba a suceder al final, para dar ejemplo de lo
que se debe hacer durante las persecuciones: quod cura sciret ±‘uturum,
ac subinde dicere oportere se patí, ac interticí pro salute multorum, secess:t
tamen cura discinulis suis
.
- Por último, en V,2,17 se hace referencia a Hierocles,
autor de un libro en el que atacaba a los discípulos de Jesús
(Paulura Petrumque Iaceravit caeterosque discipulas) por ser sembradores
de mentiras. En este pasaje el apologeta considera a Fabio como
un discípulo de Jesús.
Como hemos visto, en algunos de estos pasajes aparece el
posesivo suus, referido a Cristo, como determinante del
sustantivo discipu.Ius, pero en otros no aparece dicho
determinante ni ningún otro complemento de contenido cristiano,
sino que es el contexto de los distintos pasajes e). que aporta la
acepción cristiana al término.
b> En tres pasajes Lactancio usa este vocablo con el
sentido más general de seguidores de Cristo, referido a todos los
cristianos de todos los tiempos:
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- Da consejos, en un caso, para ser un buen cristiano:
VI,23,19: sint omnes, gui se discivulos Dei profitebuntur, ita moratí et
institutí, ut imperan sibi possint. El autor reclama de los que se
confiesan cristianos una determinada forma de comportarse, de
manera que sean capaces de controlarse a sí mismos. Curiosamente
aquí no habla de discípulos de Cristo, sino de discípulos de
Dios, y ésto, unido al hecho de que use un verbo como proffiteri,
hace pensar que debemos traducir discipulus como fiel mejor que
como discípulo.
- En VI,23,39 sentencia que si alguien aspira siempre a la
continencia, a ése el Maestro lo llamará discipulo: at guam
Econtinentiara) si giais enití atgue eluctarí potuerit, hunc servura dominus,
h¡anc discivulum magíster agnoscet.
- Parece que el autor se refiere a los seguidores de Cristo
en general y no sólo a los Apóstoles en IV,l9,6, pero el. contexto
no permite determinarlo con claridad, ya que trata acerca del
miedo de los sacerdotes judíos a que los seguidores de Jesús se
llevaran su cuerpo para decir que había resucitado: sed gzoniaxn
praedixerat Christus se tertio dic ab inferís resurrecturum metuentes nc a
díscivulis surrepto et amoto corpore, uníversí resurrexisse eum crederunt,
E...) detraxerunt eum cruc.¡.
E. Sin sentido cristiano:
- Encontramos sólo un pasaje, pero es suficiente para
deducir que el término no estaba marcado por sí mismo en una
acepción cristiana. Se trata de V,3,23, donde Lactancio menciona
a Hierocles como discípulo de Anaxágoras: disciDulus hic EHierocles)
fortasse Anaxagorae Euerít, cuí nitres atramentum fuerunt.
Llama la atención el hecho de que el autor no use el
préstamo apostolus para designar a los doce Apóstoles, aunque en
algún pasaje sí usa el sustantivo lega tus como sinónimo de
discipulus tomado en la acepción de Apóstol:
IV,30,2: ante ornula scire nos conxrenit, et ipsum Echnistum) et lecs-atos
115
cius praedixisse, quod plurimae sectae ct haereses haberent existere. Son
sus legados porque los envió a predicar su Evangelio (IV,21,l> y
establecieron las bases de su Iglesia por el Mediterráneo
(IV, 21, 2)
También encontramos el sintagma sectatores eius [Christij en
131,27,2 con el sentido general de discípulo o de cristiano: nunc
sectatores cius eosdem spiritus inquinatos de hominibus, et nomine magistrí
sui, et signo passionis excludunt.
En resumen, tomado en una acepción cristiana el término
discípulus se refiere a los discípulos de Cristo, aunque este
sustantivo no esté determinado por el genitivo Dei o Christi, o
por algún posesivo, ya que Cristo es el Maestro por antonomasia.
11. DIVINITAS
Se refiere a la divinidad considerada desde el punto de
vista cristiano o pagano:
A. Con sentido cristiano:
a) Referido a Dios en general, sin distinción de
Persona:
- Según se explica en el pasaje 11,13,7, los cananeos se
olvidaron de Dios porque Cam no recibió de Noé, su padre, el
culto divino y transmitió a los descendientes su desconocimiento
de la divinidad (ignorantiam divmnitatis)
.
- La divinidad de Dios no puede encontrar obstáculos para
conocer al hombre (Dei E-..) dívmnitas.1, 311,24,15).
- Con otros adyacentes de contenido cristiano aparece en
31,10,11: verae divmnitatis, y en 3111,26 (epílogo (a)): summae
divmnitatis
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- Lo hallamos con el mismo sentido en otros varios pasajes,
en los que ningún adyacente de contenido cristiano acompaña a
divinitas: 31,3,5; 31,10,14; 311,25,6; 3111,12,11 y 3111,26 (epílogo
(b)).
b) Referido a Cristo:
- Lactancio afirma en 31,3,21 que la fe en la divinidad de
Cristo se fundamenta en lo que los profetas dijeron de Él: non
igitur suc testimonio (...) sed prophetarum testimonio, gui omnia, guae fecit
ac passus est, multo ante cecinerunt, tidem divmnitatis Elesus) accepit.
B. Sin sentido cristiano:
a) Tomado en un sentido general, ni cristiano ni
pagano:
- En 1,11,10 se argumenta que, si Júpiter no tenía categoría
de divino, como lo demuestra el hecho de que no pudiera predecir
el futuro, entonces no era dios, ya que del término dios proviene
el concepto de divinidad Cunde ipsa divmnitas nominatur)’~.
b) Referido a las divinidades paganas:
- Según el autor, el filósofo neopitagórico y taumaturgo
Apolonio de Tiana (siglos i-ii d.c.> pretendió ser una divinidad
al tomar el nombre de otro (Hércules alejador de males) : 31,3,15:
et ideo alieni nominis titulo a.ffectavit divmnitatem
.
- En 1,13,1 se habla de la divinidad de Júpiter (si quid
divmnitatis batuisset).
- Los dioses (que, según Lactancio, son en realidad
demonios) no podían atribuirse la divinidad por sus propios
poderes: 131,27,12: divmnitatem per se ipsos atíectare non poterant.
Con el mismo sentido lo encontramos en V,3,lE; 11,8,53 y VI,l,6.
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12. DOCTRINA
Aparece utilizado con un sentido cristiano en un mayor
número de pasajes, ya que tiene significado cristiano en
veintiocho ocasiones, y sólo en catorce está tomado en una
acepción pagana. En general, cuando presenta un contenido
cristiano suele significar conjunto de verdades y preceptos
revelados que profesan los cristianos, aunque podemos distinguir
entre los pasajes en los que tiene el valor activo de enseñanza,
y aquellos en los que presenta el sentido pasivo de sabiduría. La
diferencia viene dada por el tipo de complementación que acompaña
al término, pues cuando aparece determinado por un genitivo
subjetivo y el vocabulario del contexto se refiere a la
enseñanza, presenta el sentido activo, mientras que en los casos
en que lo hallarnos con un genitivo objetivo y lo acompañan
vocablos como sapientia o sapiens, toma el significado pasivo de
sabiduría.
1. Con sentido cristiano:
A. Con el significado de sabidura.a:
a) Sin complemento de contenido cristiano:
- 1,5,14 : quodsi vel Orpheus vel hi nostri gime natura ciucente
senserunt in perpetuum defendissent, eazndem guam nos sequimur doctrinam
comprebensa veritate tenuissent. Para Lactancio, los poetas hubieran
podido llegar a conocer la doctrina en la que los cristianos
los
creen -
b) Con adjetivos o genitivos de nombres de contenido
cristiano:
- Coelestis: en 111,26,1 expone que la única sabiduría es la
doctrina cristiana: guod ergo illi Ephulosophu) poscente natura taciendura
103 Doctrina aparece también sin complementacidn en 1,1,22; 111,12,36;
IV,5,lO; IV,30,7 yVI,9,13.
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esse senserunt E. - .1 sola haca ef±icitdoctrina coelestis; quia sola sapientia
est. Según el autor, algunos filósofos creían que la filosofía
debía estar al alcance de todos los hombres sin distinción de
condición, sexo o edad, pero eso fue imposible porque, para
ellos, ser sabio consistía en ser filósofo. Lactancio presenta
ahora la doctrina cristiana como la verdadera sabiduría, que está
realmente al alcance de todos.
- Divinaruni rerum: a juicio del autor, Platón y Aristóteles
habrían llegado a conocer la verdad si hubieran tenido acceso a
la doctrina de las cosas divinas: nam Plato et .Aristoteles honesta
quídem voluntate íustitiam detendere cupierunt, e.ftecissentque, Si virtutem
ingenii, di vinarurn quogue rerum doctrina (IV, 17, 4)
- Sanctorum prophetarum: en 3111,26,8, el autor da por
concluida la narración de los acontecimientos escatológicos con
la afirmación de que ésa es la doctrina de los santos profetas:
haca est doctrina sanctorum nronhetarum, guam abrí stiani sequimur: haca nostra
sapíentia.
E. Con el sentido de enseñanza:
a) Sin complemento de contenido cristiano:
Encontrarnos este sustantivo en varios pasajes en los que
deducimos que se refiere a la doctrina cristiana por el contexto:
- 111,30,3: una igitur apes hominí, una salus in haa doctrina. auam
defendimus, posita est. Omnis sapientia hominis in boa uno caL, uL Deura
cognoscat et colat. Toda la esperanza de salvación para el hombre
104
está en la doctrina cristiana
104 Aparece también sin complementos de contenido cristiano en 1,1,22;
IV’,23,lO; IV,30,7; V,4,3; VII,1,l5; VII,t12; IV,24,l8 y IV,12,20.
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b) Con un genitivo subjetivo cuyo referente es Dios o
Cristo:
No parece que haya diferencias para Lactando entre la
doctrina de Dios y la de Cristo, ya que presenta al Hijo como el
encargado de revelar la doctrina del Padre a los hombres:
- Dei es el complemento de doctrina en cinco pasajes. En
131,8,7 se explica que los ángeles son espíritus mudos porque no
fueron creados para predicar la doctrina de Dios, sino para
servirlo: illi (angelil enim ex Den taciti spiritus exierunt, quia non ad
doctrinam Dei tradenclam, sed ad mini stcrium creabantur. En IV, 8, 8, por el
contrario, habla del Hijo de Dios, que salió de la boca del padre
con voz propia, ya que iba a ser el que transmitiera su Palabra
ante el pueblo: id cst, guod ille magister futurus csset doctrinae Dei et
coelestis araani ad homincm profercndi’03.
- En cuatro ocasiones Lactancio hace referencia a la
doctrina de Cristo. Sin embargo, en ninguna aparece
explícitamente el genitivo Christi, sino el anafórico eius o
algún posesivo que hace alusión a Jesús. En 131,26,11 se
consideran los milagros de Jesús que consistían en limpiar de
llagas los cuerpos como símbolo del poder purificador de su
doctrina: vcrum Id portendebat haca vis, guod peccatorura labibus, aa
vitiorum maculis inguinatos, doctrina elus purificatura esset eruditione
íustitíae1~.
c) Con otros complementos de contenido cristiano:
- En 131,24,19 argumenta el autor sobre la necesidad de que
el maestro perfecto enviado por Dios sea un hombre, para que
pueda predicar el bien y hacer el bien que predica: liquido ergo
apparet, eum, gui vitae dux et iustitiae sit magister, corporalcrn case
oportere; nec aliter ficri posse, ut sit illius niena et nerfeata doctrina
.
105 Otros pasajes en los que doctrina va determinado por el genitivo Dei
son TV,30,8; VI,21,8 y 3111,14,13.
‘~ Sintagmas semejantes aparecen en IV,26,14 (doatrinam suara); IV,13.14
(doctrina cius> y 131,26,18 (doctrina cius)
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- 131,22,1: contirmata sunt, ut opinor, quae falsa et incredibilia
putantur ab lis, guos vera coelestitifl2 litterarum doctrina non imbuit. Este
pasaje se refiere a las predicciones que Pedro y Pablo habían
hecho en Roma sobre la destrucción del pueblo judíolU?.
II. Sin sentido cristiano:
Aparece en un número más reducido de casos con las
siguientes acepciones:
A. Conjunto de preceptos:
a) Preceptos filosóficos:
- 111,5,5: ita aun philosophos expugnavcrit, ac docuerit cos nihil
saire ípse EArcesilasl guoguc nomen philosophi perdidit, quia doctrina cius
est nihil sane. Para el autor, Arcesilao perdió el titulo de
filósofo al demostrar que los filósofos no sabían nada’08.
b) Preceptos religiosos:
- En 31,19,20 se pregunta el autor por qué los paganos no
creen la verdadera doctrina tras haber explicado en que
falsedades se basan los ritos y los mitos de los impíos: cum autem
nos in eorumf imniorural doatrinis versemur, cur nobis aut non aredunt, gui
utrumque novimus: aut invident, quia talsis vera practulimus?lct
107 ct. pracdicatio.
lOS con ej. mismo sentido aparece en 111,13,5; 111,15,17; 111,15,19;
111,18,19 y IV,1,12.
109 En IV,30,7 encontramos el mismo sentido.
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E. Enseñanzas:
- 131,23,2: eL ipsi Epraeceptor) codera modo vivendura est, guo docet
esse vivendum, nc si aliter vixerit, ipse pracaeptis suis fidem detrahat,
leviorcmgue doctrinan suan faciaL. El buen preceptor debe vivir con
arreglo a lo que predica, porque, de lo contrario, sus enseñanzas
perderán valor110.
13. DOMINVS
En la obra de Lactancio que estudiamos aparece este término
tomado tanto en una acepción cristiana como sin un contenido
específicamente cristiano:
A. Con sentido cristiano:
Tomado en una acepción cristiana puede referirse tanto a
Dios como a Cristo:
a) Referido a Dios Padre:
- En casi todos estos pasajes, o bien aparece también la
figura del Hijo, o bien se le llama Padre además de Señor, de
forma que no hay posibilidad de equivocarse a la hora de
averiguar a qué Persona se refiere con el apelativo de Dominus,
si al Padre o al Hijo:
1. Entre los primeros (aquellos en los que también se
nombra al Hijo) se encuentran los siguientes: 131,19,2 (tlesus)
afifixus exclamavit ad Dominum> y IV, 17, 7 (denuntiavit E. . .3 Dominus E...)
quod Filium suum missurus csset)
110 Otros pasajes con el mismo significado son 1,15,21; 111,19,22;
IV,23,9; IV,24,6; 131,24,18 y 11,19,2.
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2. Los pasajes en los que a Dios se le da el nombre de
Padre además del de Señor son 31,18,14 (b) (domini CL patris);
131,3,14 (dominus siL neccsse cst. E...) Pater ideo appellandus cst);
311,24,4 (Dominus ac parena>; 3111,26,2 (Dominura mundi aa par-entera);
VII,6,1 (suramo patrí ac Domino); VII,26,1S (Deo, patri aa Domino)”1.
- En contraposición con lo que ocurre en los pasajes
anteriores, en algunos otros, como 3111,26,5, no aparece ni la
figura del Hijo ni el apelativo de Padre junto a dorninus, aunque
por el contexto general del pasaje sabemos que se refiere a Dios
Padre. En el pasaje citado, 3111,26,5, se habla sobre lo que
ocurrirá en el Reino de Dios tras el fin del mundo: todos los que
se salven alabarán a Dios eternamente: eL versabuntur semper :n
conspcatu Omnipotentis, et Domino sim sacrificabunt, eL scrvient in acternum.
Igualmente, en 31,21,7 no encontramos el apelativo de Padre, pero
sí los calificativos de poderoso y grande (cur ergo Deus ille
singularis, ille magnus, gucm rerura potcntem, guem dominura omnium contiteris),
y en 3111,26 (epílogo) se le llama Señor y rector (Dominus ac
rector). Por último, en 311,1,1 el autor afirma que el Espíritu
Santo le ha ayudado a escribir la obra que el Señor le había
impuesto (ipsc Dominus noster imposuit>.
b) Referido a Cristo:
- En 311,23,39 Lactancio establece que, si alguien se
esfuerza en vivir en castidad, ése será considerado siervo por el
Señor y discípulo por el Maestro: aL guam si guis eniti atgue eluatari
potucrit, luma servurn dominus, hunc disaipulum magister agnoscet.
- VII, 1,23: quod Eiudicium Dell tune constítuetur aura Dominus noster
rcdicrit. Según el apologeta, el Juicio Final tendrá lugar cuando
vuelva Nuestro Señor.
III
Igualmente en 1,7,3; 11,1,4; 11,16,5; 11,16,10; 11,18,14; IV,3,5 (a>;
IV,3,2; IV,3,5; IV,4,S; IV,4,6; IV,4,1l (a y b>; IV,18,l6; VII,26,7 y
VII, 27, 5.
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- Lactancio hace exégesis del Salmo 109112 al afirmar que el
señor al que David llama suyo no puede ser otro que Cristo:
11/,12,17: gui propheta, cum rex esset, quera appellarc dominura suum posset,
gui sederet ad dexteram dei, nísi christura Filiura Dei, gui est rex regum, et
dominus dorainorum?
.
- En 1/11,27,16, fin de la obra, anima a los cristianos a
hacer frente al diablo para conseguir el premio que el propio
Cristo prometió: devicto adversario Lriuraphan Les, praeraiurn virtv Lis, guod
ípsc promisit, a Domino conseguamur.
- Por último, en 131,11,11 Lactancio explica que Dios no
quiso enviar a su Hijo revestido de poder y gloria celestial para
que el pueblo ingrato cometiese el error de no aceptar a su Señor
y pagase sus culpas: noluit (Deus) cura EChristum) in potestate eL
claritate coelesti miLLer-e, ut ingratus in Deura populus (...) poenas pro
tacinoribus suis lucret, gui dominurn ac Deum suum non reacpissct.
B. Sin sentido cristiano:
- 3111,26,7: sed eL dominus illorura Einiustorum) aiim ministris suis
comprehendetur, ad poenamgue clamnabitur. Se habla sobre el fin del
mundo: el diablo será entonces condenado eternamente junto con
todos sus ministros.
- En 131,27,4 Lactancio asegura que, cuando algún sacerdote
cristiano se hallaba presente en un sacrificio pagano, ponía en
fuga a los dioses y, sin su inspiración, el sacerdote pagano no
podía predecir el futuro: cura enira quidara ministronura nosLn:
sacrificantibus dominis assisterent, imposito trontibus signo, deos illonurn
fugavenunt, nc posscnt in visacribus hostianurn futura depingere. No está
claro a qué se refiere el autor en este texto con el sustantivo
dominis. Parece que alude a los sacerdotes paganos, ya que
concierta con sacrificantibus, pero entonces ¿por qué los llama
dominis?. En la edición de Migne”3 se indica otra lectura:
sacrificantibus daemoniis assisterent, aunque especifica que el
sentido no cambia demasiado, ya que el oficio de los ayudantes es
112 Dixit Dominus Domino meo: “sede a dextris meis E...)”.
113 J.P. Migne, op. alt., 532.
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asistir a los señores. La edición del Corpus Christianorum”4
presenta también la lectura dominis, y en el aparato critico se
hacen dos indicaciones sobre este pasaje: una, que el Codex 5
presenta la variante demoniis; y la otra, que en el pasaje 10, 2
del De mortíbus persecutorum de Lactancio encontramos un contexto
muy parecido a este de las Instituciones Divinas, en el que se
puede leer lo siguiente: tun quidam rainistrorura salentes dominura (cf.
nostri) cura adsisterent immolanti, iraposucnunt frontibus sus irimor-Lale
115signura
- El apologeta llana a Júpiter rey y señor de los dioses en
1,11,14 y se pregunta cuál es su poder si incluso él está
sometido a la voluntad de las Parcas: si Parcarura tanta vis est uL
plus possint guam coclestes universi guamgue ipse rector ac dominus, ciar non
illae potuus regnare dicantur-, guar-ura legibus eL statutis par-ere orines deos
necessí tas aogi L?.
- En 31,18,14 (a) el autor se plantea qué castigo deberá
sufrir el que abandona a Dios, si el esclavo que abandona a su
señor (dominurn suum> es azotado y encarcelado116.
Estos pasajes demuestran que el término carecía para
Lactancio de un sentido exclusivamente cristiano, ya que dicho
sentido depende del contexto general de los pasajes en los que se
encuentre.
114 s. Brandt, cor-~us Sar-iptonura EcalesiaLicor-un Latinorura: L. cadi
Fir-rainani Lactantii opera omnia XIX-II, Viena 1890 (Nueva York 1965), 385.
115 Traducción de R. Teja: “con tal motivo, algunos de los ministros del
culto que creían en el 5ei’~or se santiguaron en la frente con el signo
inmortal”. (R. Teja, Lactancia: Sobre la muerte dc los perseguidores, Madrid
1982, 93) - La edición de J.L. creed recoge el mismo texto en latín y los
mismos conceptos al traducirlo al inglés. (J.L. creed, Lactantius: Dc mortibus
persecutor-ura, Oxford 1984, 16-17)
También lo encontramos en 11,5,42; IV,3,15 (b> ; IV,3,l5 (a); IV,3,l6;
IV,3,17 (a y b> ; IV,3,18 (a y b) ; IV,3,19 (a y b) ; IV,3,20; IV,4,l; IV,4,6;
IV,29,7 (ay b); V,14,17; V,15,2; VI,4,22 y vII,3,6.
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14. PIDES
Parece que, para el autor, no está claramente definida la
diferenciación entre las diversas acepciones de esta palabra,
como te, fidelidad y fiabilidad. Así pues, aunque resulta difícil
apreciar los distintos sentidos, he procurado hacer la siguiente
clasificación de significados:
A. Tomado en una acepción cristiana:
a) Pasajes en los que sólo significa fidelidad a Dios:
- En 131,14,18 y 19 el término fides se refiere a la
fidelidad de Cristo para con Dios. Jesús cumplió fielmente el
mandato de dar a conocer al Dios Único sin revelar que Él mismo
también era Dios: ille tchristus) ver-o exhibuit fleo 1=3cm. Docuit enira
quod Deus ¡anua siL, cunguc solun coli oportere, nec uraquara sc ipsc Deun dixit,
quia non ser-vasset fidera, si missus ‘it deos tolleret, eL unun asser-er-eL
inducer-eL aluum praeter unura.
- En otros dos pasajes se habla de la fidelidad del creyente
para con Dios: en 31,7,6 Lactancio sostiene que la fidelidad a
Dios es más meritoria si el creyente es perseguido por ello:
guomodo laudcm merer-etur devote Deo suo fides, nisi caseL aliguis gui a Deo
velleL aver-Lere?. En 31,19,25 (b) se establece una comparación entre
la fidelidad debida a un rey terreno y la debida a Dios: guanto
magis E...) Deo Lides servanda caL, gui non Lantura viventibus, sed etiam
mor-tuis pr-aeraium poLest vir-tutis exsolver-e?.
Como hemos visto, en todos estos pasajes fides aparece
acompañado del dativo fleo, que lo marca en un sentido cristiano.
- Sin embargo, también encontramos e]. vocablo Lides, sin el
dativo Deo, en tres pasajes en los que parece que toma asimismo
el sentido de fidelidad, ya que se presenta como un término más
dentro de una enumeración de virtudes generales, valoradas
especialmente por los cristianos, pero comunes a los paganos: non
Lides in hominibus, non pax, non humanitas, non pudor-, non ver-itas cnt
(3111,15,9); ille adflcun copiosus E...) adveniet, ciii aatatunt continentia,
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ra:serícordia, patientia, char1 Las, Lides (3111,27,11); mansuetudo, eL
pietas, et pax, et innocentia, et aegui ras, eL temperantia eL Lides (31,8,9)
in aran Dei E...) hustitía imponithar, patientia Lides, innocentia, castitas
abstinentia (311,24,24); in suman Lide atque innocentia (31,10,14)
b) Pasajes en los que está usado con la acepción de
fiabilidad, crédito:
- El autor explica en 31,1,15 que las Sagradas Escrituras no
son aceptadas por los sabios y poderosos (ciar apiad sapientes h’iuus
saeculi Scríptur-a Sancta Lide car-cat) porque están escritas en la
lengua carente de elegancia que usa el pueblo. Igualmente, en
1/11,1,15 advierte que los ambiciosos no darán crédito (Lidera
commodabiint) a una doctrina que les ordena vivir humildemente.
- Habla de la fiabilidad de las cosa divinas en 131,22,1
(rebuague divmnis Lidera detrahzant).
a) Pasajes en los que parece prevalecer el concepto de
fe, aunque quizá en algún caso no podría descartarse el de
fidelidad:
- 131,30,4: fuer-mt quidara nostrorun vel minias atabilita tite, vel
minias docti .... 3 gui .... 1 Ecclesiara ciisiparent. Se explica aquí que
fueron los cristianos que tenían una fe o fidelidad menos firme
los que causaron la ruptura de la Iglesia en las diferentes
herejías.
- El autor expone en 31,22,17 que Dios hace que sus
adversarios luchen contra los que creen en Él para probar la fe
de éstos: ipse EDciial adversarios nominí suo, non gui contra ipsurn Deura
pugnent, sed contra milites elias, ¡it dcvotionem ac Lidera suor-ura vel probet vel
cor-robor-eL.
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- Otros dos pasajes tratan sobre la Iglesia:
1. Se establece en 131,13,26 que la Iglesia es el Templo
que se asienta en el corazón y la fe de los hombres que creen en
Dios: est verura Lemplun Dei, quod non in parietibus caL, sed in cordc ac udc
hominura.
2. En 131,30,11 el autor habla contra los herejes al
decir que la única Iglesia es la Católica, que es fmente de
verdad, templo de Dios y residencia de la te (domicilitzm fidel>.
- En 31,2,15 Lactancio se pregunta si no seria Hierocles un
cristiano que renegó de la fe cuyo nombre había asumido (fidel
culis nomen indíerat), ya que da muestras de conocer muy bien las
Sagradas Escrituras.
- Encontramos esta misma acepción de Lides en 31,3,3 (pr-o tide
mor-tan subicrinL>; 3111,26,9 (gui nomen Mdci ger-imus); 31,19,34 (uno
virtutis ac Mdci lavacro>; IV, 13,26 (a) (domus guam aedificavit ESolomon)
non est fidcm consecutaP17.
B. Sin significado cristiano:
- Pides aparece en 111,21,8 referido a la fidelidad entre
esposos que, aunque es una virtud apreciada por los cristianos,
también lo es entre los paganos. Se incluye, pues, aquí porque no
alude a la fidelidad para con Dios: quia aut vir miller-em, aut mulier
vinura diliget, nisí habiLaver-int seraper una, nisí devota mens. eL servata
intrican Lides individuam fecer-it char-i Latera?118.
- En 1/11,8,2 fides no parece tener ninguno de los
significados expuestos. Lactancio, para dar mayor crédito a su
versión de lo que ocurrirá en el fin del mundo, cita a autores o
profecías paganas, como la de Histaspes, rey medo, que anunció
que los justos y fieles pedirán la ayuda de Júpiter alzando sus
brazos al cielo: Hystaspcs enim E...) pios ac fidelca a nocentibus
segregatos, alt cum fleLí eL gemutí extenturos esse ad coelun manus, eL
implora tiros fldem lovis.
- Por último, en 1,20,25 se refiere a la lealtad como virtud
117 Igualmente en V,4,7; V,13,7; V,13,17; V,19,13; V,19,24; V,19,32;
31,21,6; 1/1,1,1; 311,4,7; 311,12,23 y 3111,5 (epilogo).
con el mismo sentido aparece en 111,21,5.
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ausente en los paganos que adoran a los dioses, porque cada uno
acaba mirando sólo por si mismo: nulla Lides, omnia pro se guogue
rapi ente.
Así pues, se trata de otro término más que recibe el
contenido cristiano del contexto en el que se encuentra y que no
tenía por sí mismo una acepción cristiana. Ch. Mohrmann”9 señala
que el término latino lides toma el sentido cristiano como
traducción del griego ir(urtg.
15. GENS
Se trata de un sustantivo que posee un sentido muy amplio,
de forma que podemos encontrarlo referido tanto al pueblo de
Dios, como a los gentiles o a cualquier pueblo o nación en
general, dependiendo del contexto en el que se encuentre o de los
adyacentes que lo acompañen:
1. Con sentido cristiano:
A. Los gentiles, los que no conocen al Dios tinico:
a) Referido a los que no son judíos:
Lactancio establece una oposición entre los judíos y los
gentiles (gentes), ya que éstos últimos serán los nuevos
depositarios de la Alianza que los judíos rechazaron, y les
sucederán en la fe y en el testamento de Dios:
- 131,11,7: sed 111am .tii.Ium auumprimogcnltum [...j dc.2ab1 lusaiL e
codo, iaL r-eligionem sanctara Dei transfcrret ad «entes. Id caL. ad cos aul
Deun ianor-abant. Según este pasaje, Dios envió a su Hijo para que
enseñara la religión santa a las gentes. El término gentes parece
un tecnicismo en este contexto, ya que el autor explica su
119 ~ Mohrmann, op. dL. 1, 118.
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significado.
- En otros dos pasajes pretende dejar claro el paralelismo
entre el pueblo judío y el cristiano:
1. En IV,15,2 establece una comparación entre el
bautismo cristiano, signo de la Nueva Alianza, y la circuncisión,
signo de la Antigua: mt quemadmodun Zudacos siascepta circumcísione, sic
etiam gentes baptismo.
2. Asimismo en 131,20,11 compara la Casa de Judá e
Israel con los cristianos al hacer la exégesis de una profecía de
Jeremías12o: domus autem liada eL Israel non utique fladacos signiticat,
E. . .3 sed nos, gui ab co EDeo) convocati ex GenLibiaa121
.
b) Referido a los que no son cristianos:
Se establece una nueva oposición entre el pueblo de Dios
(populus Dei) y los gentiles (gentes), ya que, tras la Nueva
Alianza, el pueblo de Dios está formado por los cristianos, no
por los judíos:
- Cuatro de los cinco pasajes en los que encontrarnos el
término gentes con esta acepción tratan sobre tema escatológico.
En ellos Lactancio establece la distinta suerte que correrán en
aquellos días los cristianos y los paganos. Así, en 3111,26,2 y 3
se explica que los cristianos (populus Dei) se ocultarán hasta
que haya cesado de caer la ira de Dios sobre los gentiles (ira Dei
super- gentes! adversus ~ En 1/11,26,1 Lactancio trata sobre la
guerra que tendrá lugar entre las fuerzas del Anticristo, que
habrá reunido a todos los paganos (orines gentes), y las de los
cristianos. Por último, en 3111,24,4 explica que los gentiles no
serán totalmente eliminados cuando llegue el fin del mundo («entes
vero non extinguentur orino), sino que quedará alguno para que sufra
120 ler. 31, 31: Ecce dies veni,ant, dicit Dominus; eL consummabo domul
Israel eL domui Lada testamentun noT.rura.
121 El mismo sentido encontramos en IV,ll,7; IV,15,2 y IV,26,14.
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la condenación eterna.
- Sin embargo, en 1,20,16 encontramos el sustantivo gens
referido a los paganos, pero dentro de un contexto que no es
escatológico. Lactancio se pregunta en ese pasaje qué hay de
extraño en que manaran maldades de esta gente (ab haec gente) para
la cual los vicios son sagrados.
En todos los pasajes estudiados hasta ahora el vocablo gens
expresa una idea de contenido cristiano en tanto que sirve para
designar precisamente a los que no son cristianos, y ha quedado
como término técnico para ello, aunque, como se ve a
continuación, también es usado en un sentido mucho más amplio:
E. El pueblo de Dios:
a) Los judíos, en el Antiguo Testamento:
- En 1/11,15,5 Lactancio explica que antiguamente Dios sólo
reconocía como suyo a un pueblo: el judío; por ello, Egipto se
vio azotado por las plagas para que dejara salir a los judíos:
sed guoniam una pleba Dei, eL apud unan aentem uit, AegypLus sola percuasa
est.
b) Los cristianos:
- 1/11,26,4 (a) : ncc cnt in hoc mundo ulla iam natio amplias, pr-aeter-
solam «entera Dei. Tras el fin del mundo, no quedará otro pueblo en
la tierra que el de Dios. En este caso, el genitivo Dei aporta el
contenido cristiano a gens.
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Parece que estos dos pasajes demuestran que para Lactancio
gens no recogía el matiz peyorativo que Lófstedt le asigna ya
desde época clásica. Este término, según dicho autor, se usaba
para designar a los pueblos extranjeros, los bárbaros, por
oposición a popuhus, que se refería a los ciudadanos de Roma. Los
escritores cristianos usaron el término, de por si cargado con
una connotación negativa, para aludir a los no creyentes, los
gentiles. En hebreo, el vocablo con el que se designaba a los no
judíos había sufrido una evolución parecida, y lo mismo ocurrió
con el vocablo griego que lo tradujo. Gentes con el sentido de
paganos, tras haber sido preferido a otros como ethnicus y
nationes, fue el término aceptado por la lengua hablada122. Sin
embargo, también parece cierto que en Lactancio es mucho más
frecuente encontrar este vocablo tomado en un sentido peyorativo
o, simplemente, en el neutro de pueblos en general, como se ve a
continuación, y que el autor prefiere recurrir a otros términos
para nombrar el concepto de pueblo de Dios.
II. Sin sentido cristiano, referido a las diferentes
naciones y pueblos en general o a alguno en particular, sin que
podamos establecer por el contexto si se trata de cristianos o
paganos:
- La mayoría de los pasajes se centran en la misión de Jesús
como Maestro y Salvador de todos los pueblos. Sobre el Jesús
Salvador trata IV, 12, 6 (cunctis «entibias salutifer venit>, y el Maestro
aparece en 131, 12, 11 (iaL universis «entibus E.. .1 singular-is eL ven Dei
sanctum mysterium revelar-eL>; IV,12.14 (‘it ‘mmm Deura «entibias nuntiet);
IV, 12, 15 (veritatem «en tibus reveiiasset) y IV, 14, 1 (universas «entes ad
religionem Dei ver-am convocareL>.
122 E. Lófstedt, Late Latin, Oslo 1959, 74-75. Y Ch. Mohrmann, op. cit.
1, 26-27.
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- Otros cuatro pasajes presentan a Cristo como Dios y Señor
de todas las gentes: IV, 12,20 (omnes «entes, eL orines linguae nomen elias
veneran tur>; 131,16,4 (ab omnibus «en tibias, et raer-uit et potuit EChr-isLiasl
Deus credi>; IV, 26,33 (hilL necesse E.. .1 Ecrucemí omnibus «entibias
passionem Dei notescere> y 3111,24,15 (eL reges pentium venient E...) ¡it
ador-ent eL honor-ificent Regera magnum>.
- En 131,2,4 se refiere a varios pueblos: mdc equidera soleo
miran, guod cura Pythagoras eL postea Plato E...) ad Aegyptios, eL Magos et
Persas uaque pcnetrassent, mt carian pentium rl tus et sacra cognoscerent E...)
ad nudacos tamen non accesserint123.
16. QENTILITAS
Sólo lo encontramos en el pasaje 11,13,13, en el que
Lactancio intenta defenderse ante los que acusan al cristianismo
de ser una invención reciente. Para ello, remonta sus orígenes a
los del judaísmo: errant igitur gui deorura cultus ab exordio rerura Liii sse
contendunt eL prior-cm case «entilitatcm guam Dei religionera, guam putant
posterius ínventa.m, quia Lontem atque originem ven Latís ignorant.
Por lo tanto, el sentido de gentilitas en este texto es
semejante al de gens cuando se refiere a los paganos’24, aunque
en este caso parece que Lactancio excluye a los judíos de entre
los gentiles porque le conviene para su argumentación, ya que le
interesa que quede patente la relación entre los judíos y los
seguidores de Cristo.
123 con este mismo sentido aparece en 11,16,20; IV,2,4; V,5,3; VI,6,23;




Este sustantivo aparece, en la mayoría de las ocasiones en
que es usado por el autor, tomado en una acepción pagana, si bien
también lo encontrarnos en varios pasajes con un contenido
cristiano:
A. Con sentido cristiano:
a) Referido a la gloria que alcanzarán los justos en la
otra vida:
- En 31, 11,13 Lactancio se queja de que los perseguidores no
matan a los cristianos, sino que los someten a torturas retinadas
para que no consigan la gloria que merece su valor: [non) 1111
virtu Lis suae «loriam conseguantur.
- Sin embargo, en 31,11,16 afirma que los tormentos, cuanto
más crueles son, producen tanta mayor gloria (tanto mai or-era vir-Lutis
crloriam parlan L).
- Dios, según expresa el autor en el pasaje 311,18,3,
aconseja que no nos jactemos de las buenas obras para no
conseguir ya en este mundo el precio de la gloria que hayamos
merecido: habeatque 1am pr-etiura «loriae, quod captavit.
b) Con el sentido de gloria, honor parecido al pagano,
pero en un contexto cristiano:
- En 311,13,4 se afirma que el que ya es justo debe practicar
aún más la justicia para gloria y alabanza de la virtud Cm laudera
«loriamame virtu Lis).
- Lactancio expone en 311,2,3 que el hombre consigue mayor
alabanza y gloria al reprimir las pasiones: ‘it esset laus eL gloria
in coercendis vohupta tibias.
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B. Sin sentido cristiano:
- En 311,18,2 el autor insta a no jactarse de haber hecho
algo bien: Ene) «loriam captemus ex eo.
- Donde falta la victoria, sentencia el autor en 3111,5,27
(epílogo) , falta necesariamente también la gloria: mnde autera abeat
victoria, abesse hinc eL «loriam siraul, eL pr-aernium necesse e5t125.
Mohrmann’26 indica que gloria es el término más usado para
traducir el concepto bíblico de VD~ <katód) a través del griego
6ó$cv, aunque en los primeros textos se utilizó la pareja de
vocablos clan tas y maí estas, que recogían adecuadamente los
matices del término hebreo. Sin embargo, por un cierto purismo o
literalismo, el término gloria acabó venciendo a los demás, a
pesar de ser el menos adecuado, ya que era un vocablo de fuerte
connotación para un romano al hacer alusión principalmente a la
gloria conseguida por los generales victoriosos. De hecho, el
estudio de todos los pasajes revela que Lactancio sigue usando el
término gloria con una acepción más pagana que cristiana, ya que
en ninguno de los casos parece perder totalmente el valor general
de reputación en premio por una hazaña. Lactancio nunca lo
utiliza con el sentido de Gloria de Dios, sino que prefiere usar
niai estas’27, y en una ocasión recurre al sustantivo cIanitas128.
El autor hace uso del adjetivo gloniosus en 31,17,24, donde
se pregunta por qué no va a ser glorioso para el hombre morir por
no cometer un pecado: itague non video, guare cura pro amicitia eL Mdc
mori, sunna gloria computetur-, non eLisia pro innocentia perire, ait homini
«loriosus
.
125 Lo encontramos asimismo tomado en una acepción no cristiana en
VI,12,17; VI,23,26; VII,26 (epIlogo>; 111,8,25; 111,25,5 y 111,23,3.
126 ~ Mohrnxann, op. cit. IV, 198-202.
127 ct. el estudio de maí estas.
128 1,5,2: divmnam clan Latera.
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18. GREX
Este sustantivo, con el que Lactancio se refiere, tomado en
una acepción cristiana, al pueblo o grey de Dios, o a un conjunto
de personas cuando lo usa sin dicha acepción, sólo aparece en dos
pasajes:
A. Con la acepción cristiana de pueblo de Dios:
- V,9,IV: audent igitur horaines improbiasimi iustitiac Lacere
mentionera, gui ter-as imnzani Late vmncunt, cmi nlacidissimum Dei ar-e«em vastarit,
“Lupi ccv / Raptores atra in nebula, quos improba ventris / Exegit caecos
rabies”.
El autor habla de los perseguidores que exterminan al
pacífico pueblo de Dios. Así, el sustantivo gregen recibe un
contenido cristiano del genitivo Dei que lo complementa.
Lactancio toma de la tradición cristiana más antigua la imagen
del pueblo de Dios como un rebaño, y ésto le da pie para comparar
a los perseguidores con lobos basándose en una cita de la
Enei da’29.
B. Sin sentido cristiano, con la acepción pagana de rebaño,
si bien tomado también en un sentido figurado al referirse a un
conjunto de personas:
- En 311,1,8 se critica a los paganos que no conocen medida
en su ambición por acumular riquezas y deambular entre el pueblo
sometido, rodeados de rebaños de esclavos: stipati Lamiliarum
«recribus per- dimo Lura popuhum semper incedat. No está claro, según se
recoge en la edición de Migne’30, si se refiere a rebaños de
familiares o de esclavos, ya que familiares podía tener ambos
sentidos en latín.
¡29
Verg. Aen. II, 35E.
¡30 Y?. Migne, op. cit., 636.
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19. HARRESIS
Lo encontramos únicamente en dos pasajes:
- El autor anuncia que va a hablar de la verdadera Iglesia
para poder deteminar así cuáles son las herejías que se apartan
de ella: 131,30,1: sed guoniam miii rae .haereses extitenunt, eL instinctibus
daemonura populus Dei scissus est, dcter-minand.a est nobis ventas br-eviten.
- A juicio de Lactancio, la escisión de la Iglesia ya había
sido profetizada por Jesús y sus discípulos: IV,30,2: ante amia
scire nos convenit, eL ipaura Echristural eL legatos cus praedíxisse, guod
oiurimae sectae eL haeneses haberent existere, guae concordiara sancti corpor-is
numpere t.
Este término, al igual que otros, pertenece al vocabulario
de los cristianos en tanto que expresa una idea que se opone a la
Iglesia verdadera, y sólo porque existe ésta existen también
conceptos como herejía, demonio, pagano, infierno, etc. Monat’3’
indica que hareses es el término usual entre los predecesores
africanos de Lactancia para designar las herejías, si bien el
apologeta también utiliza secta para referirse al mismo concepto
y es el primer autor cristiano que lo hace’32.
20. HflWVS
En las Instituciones Divinas encontramos este sustantivo
tanto con el sentido cristiano de salmo o himno de alabanza a
Dios, como sin una acepción específicamente cristiana. Se trata
de un término poco utilizado por el autor, ya que sólo aparece en
tres ocasiones, pero aparece en dos de ellas con una acepción
cristiana:
¡31 P. Monat, op. dL., 130.
132 Lactancio usa secta con el valor de herejía en IV,30,2.
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A. Con sentido cristiano:
a) Referido a los Salmos y marcado por el adjetivo
divinus:
- Hallamos esta acepción sólo en 131,8,14, donde el autor
cita un Salmo como argumentación para demostrar la naturaleza
divina del Hijo: huuus ESaloraonisl pater- divmnorum acripton hvmz2orum, in
Psalmo xxxrir, sic ait: “Verbo Dei coeli solidati sunt, eL spini tu oria cias
omnis virtus eonurn”.
b) Referido a otro tipo de himnos cristianos:
- 1/1,25,7: donura caL [fleo) integnitas animi; sacnitícium, laus, eL
~ Lactancio explica que las mejores ofrendas para Dios son
la integridad, el sacrificio, la alabanza y el himno. Según
Mohrmann’33 los himnos eran en la literatura cristiana en lengua
griega un canto a la gloria de Dios y, en la liturgia, una
plegaria en tono exaltado. Entre los latinos, que parecen haber
tomado los himnos de los griegos, siempre queda patente la
relación de este concepto con la divinidad.
E. Sin sentido cristiano:
- En 1,11,5 se refiere a himnos entonados en honor de
Júpiter. Éstos demuestran, a juicio del autor, que todos los
paganos, sabios o necios, creen que Júpiter reina en el cielo:
regnare in codo Iovem vulgus existimat: Id eL doctis par-iter- eL indoctis
per-suasura caL. Quod eL religio ipsa, eL precationes, eL ij~¡4, eL delubr-a, eL
simulacra demonstrant.
ch. Mohrmann, op. cit. 1, 160.
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21. INFERí
Podemos establecer la siguiente clasificación de matices en
el significado de este vocablo, que aparece siempre en plural:
A. Con una acepción cristiana:
a) El infierno, donde habitan los demonios, entendido
como un lugar de suplicio eterno para los pecadores. Es, por
tanto, opuesto al concepto de cielo entendido como Paraíso’~:
- En dos pasajes trata el tema de los dos caminos que puede
escoger el hombre: el bueno, que lleva al cielo, y el malo, que
conduce al infierno: 1/1,3,1: una, guae in coelum Lcr-aL; altera, guae ad
micros depnimat. Igualmente, encontrarnos este mismo asunto en
311,3,10: duas isLas víaa cocíl eL infcronum case dicimus.
- Se habla de los infiernos en 11,7,15 como un lugar
tenebroso y de suplicios eternos en el que acabarán los que
veneren a los demonios: illos ergo nequissimoa apir-itus guisquis
veneratus fuer-it ac secutus, neque codo ncgue luce potietun, guae sunt fiel,
sed in illa decidat quae in distributione renum adtr-ibuta case ipsi malonuin
pnincipi disputavimus, in tenebras acilicet eL infer-os eL smnnlici mm
seraviternum. Asimismo, en 311,4,5 repite que el se aparte de Dios
será arrojado a los infiernos: guiaquis E...) se a Deo averter-iL: is
vero ad infer-os deiectus, in aetcrnam damnabitian poenam.
En todos estos pasajes el concepto de infierno se convierte
en una noción cristiana en tanto que se opone al de cielo, al
igual que ocurre con otros términos, como haer-esis o impius, que
son el contrapunto de conceptos específicamente cristianos.
cf. coelura
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b) Lugar de los muertos. No parece referirse a un lugar
de suplicio, sino de no existencia, parecido al concepto del
Hades en el mundo pagano. Por ésto, el autor suele usar verbos
relacionados con la noción de resurrección al referirse a alguien
que, como Cristo, sale de este sitio:
- En varios pasajes Lactancio habla sobre la Resurrección de
Cristo entendida como la salida de este lugar de muertos:
1. En 131,12,15 se explica que Jesús murió para poder
vencer a los infiernos y subir después junto al Padre: multaretur
etiam mor-te, ‘it infer-os guoguc vinceret ac resi.gnaret, atgue ita dem ura
resurgena ad Patrera prof iciacíretur in nube subía tus.
2. Esto le dio poder sobre los infiernos: 131,15,23 (mt
imperio suo coger-eL E...) micros oboedire).
3. Sobre el mismo asunto tratan 131,26,31 (quera dic ter-tío
resurgere ab inferís opor-tebat); 131,27,19 (non arnpluiis guam biduo aviad
micros fuit Echrístusj)y 131,29,11 (Creus) cura post passionern ab inferís
cxci Lavit>.
4. En otros se habla de las profecías de esta
Resurrección: en 131,19,6 es Cristo el que lo predijo (praedixer-aL
se Ler-tio dic ab mier-ls r-esurrectiinum>, y en IV, 19, 8 se trata acerca
de los profetas antiguos: íllum autera avud mier-os non r-emanamr-um. sed
die ter-tío r-esurrectunurn, prophetac cecinerant.
- Sobre la resurrección de los hombres como si fuera la
salida del infierno tratan varios pasajes:
1. 1/11,20,1, donde se explica que las almas saldrán del
infierno para el Juicio Final: post haec aper-ientur inferí eL reamrgent
mor-tui: dc quibus iudicium magniam idem ipse rex ac Deus faciet.
2. Con el mismo tema aparece en 3111,24,3; de argumento
parecido, aunque orientados a demostrar la inmortalidad de las
almas, son 131,27,18 (a) (ciere ab inferís animas>; 131,17,18 (b)
(responde.b2ant ab inferis orines>; VII, 13,7 (Emagus aliquis) acir-eL certis
car-minibus ci cre ab inferis animas>; VII, 22, 10 (quis unguam ab inferís
resurrexisset?>; 1/11,22,13 (quid putemus futurara fuiase, si quia ab inferís
rediens vitara post límino r-ecepissetV.
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- Lactancio habla sobre la creación del infierno en 11,9,3
(tenebras, eL infer-os, ct montera>, y acerca de los descendientes de
los ángeles corrompidos, que no fueron aceptados en los
infiernos, en II, 14,4 (non sunt ad infenos receptí>.
- Por último, el apologeta expresa en 111,13,13 su deseo de
que Cicerón saliera por un momento del infierno para que él
pudiera enseñarle cuál es la verdad: vellera igl Liar Ciceronem paulisper
ab ínter-ls surgere.
De todos estos pasajes se deduce que inferi, tomado en esta
acepción, es un lugar de muertos donde las almas soportan una
existencia precaria, más cercana a la muerte que a la vida. Este
lugar se opone al cielo, que es lugar de vivos. Al final de los
tiempos, según Lactancio, las almas de los muertos que hayan sido
cristianos en vida resucitarán y saldrán de ese lugar de muertos
para ser juzgados en el Juicio Final, tras el cual las almas de
los justos vivirán mil años en el Reino de Cristo, y las de los
impíos volverán a los infiernos, esta vez para sufrir castigos
eternos’35. Por ello, en estos pasajes, que tratan acerca de la
resurrección entendida como subida de las almas, aparecen verbos
como resurgere, excitare y ciere, ya que, como queda dicho, el
infierno está abajo (311,3,1: ad Inferos deprimat; 1/1,4,5: ad inferos
delectus; 11,9,3) y el cielo, arriba136.
E. Sin sentido cristiano:
En siete pasajes Lactancio alude exclusivamente al Hades de
los autores paganos, ya que expone en ellos el concepto que los
paganos tenían del infierno:
135 Cf. la primera acepción de ínfeni.
¡36 ci. coeíum.
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- Habla de Epicuro en dos pasajes:
1. En 111,17,42 (a y b) refiere que, a juicio del
filósofo, no hay que temer las penas del infierno porque éste no
existe: inferorura poenas non esse metuendas, guod animae post mortem
occidant nec mlii omnino slnt infer:
.
2. En 3111,7,13 (b) el autor expone la creencia de
Epicuro de que el infierno es un invento de los poetas: engo
Epícunus erravít, gui poetarura íd case fiqxnentum putavit, eL lIla inferorura
poenas E...) In hac esse viLa inter-pelatias est.
- Trata acerca de los poetas en general en VI,3,9: poetae
for-tasse rachas, gui hoc ti vi ura aviad mier-os csse volver-mt. Sed In eo
Lahhuntur, guod cas vias mor-tuis proposuer-unt. Los poetas creían que los
dos caminos de la vida del hombre (los que llevan respectivamente
al cielo y al infierno) estaban en el Hades.
- En 3111,7,13 (a) explica el concepto de Zenón sobre el
infierno: case inferos Zenon Stoi cus docuit, eL sedes piorura ab implis case
discretas. Él creía que en el mismo infierno había un lugar para
los justos y otro para los impíos ~‘.
Una vez estudiados todos los pasajes, vemos que el concepto
cristiano de infierno es distinto del pagano, aunque es evidente
que hay puntos en común entre ambas nociones. El infierno pagano
es simplemente el lugar adonde van las almas de los muertos. Allí
viven sin conciencia de si mismas y privadas de las
características que, en vida, hacían de ellos personas,
independientemente del tipo de vida que hubieran llevado durante
su existencia. Es decir, no era un lugar de castigo, sino que
tanto los buenos como los malos iban a parar al mismo sitio,
aunque algunos autores, como Zenón, creían que los buenos tenían
algún tipo de recompensa, pero sin salir de este lugar de
muertos. Por el contrario, el concepto de Lactancio acerca del
infierno parece centrarse en el hecho de que se trata de un sitio
de castigo para los malos, aunque coincide con la acepción pagana
en que se trata de un lugar de muertos porque a él van también a
parar las almas de todos los muertos (incluso la de Cristo,
con esta misma acepción lo hallamos en 1,11,13 y VII,22,5.
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durante dos días) hasta que llegue el Juicio Final. Durante este
periodo de espera parece que no reciben ningún tipo de castigo,
sino que llevan la misma existencia que los muertos paganos en el
Hades. Así pues, éste es el punto de contacto entre ambos
conceptos: el infierno que sirve simplemente para almacenar a los
muertos, tanto los que hayan sido buenos como los malos. Por eso
Cristo llegó aquí tras su muerte, y Lactancio considera que su
Resurrección consistió en salir de este sitio. Posteriormente, a
juicio del autor, este concepto tomaría su acepción puramente
cristiana de lugar de castigo, cuando haya tenido lugar el Juicio
Final y se abra de nuevo para sepultar a los cristianos que no
llevaron una vida irreprochable.
22. IVDICIVM
Tomado en una acepción cristiana, este término siempre se
refiere al mismo concepto: el Juicio Final, cuando el Señor,
revestido de poder, saque a los muertos del infierno y los juzgue
según sus obras. Es, pues, un concepto escatológico, relacionado
con la segunda venida de Cristo y el fin del mundo. Se relaciona
asimismo con la ira de Dios, por lo que se trata para Lactancio
de un día de temor y no de alegría.
A. Con sentido cristiano:
a) Acompañado del genitivo Dei:
- El autor explica en 1/11,1,23 qué es el Juicio de Dios: Id
autcm aupereat, mt de ludido Dei disacramus: guod twa constituetur-, cura
Dominus noster- redierit in ter-ram, mt unicuique pro mer-ito aut praemiura
per-solvat, aut pocnam.
143
- En 3111,9,1 anuncia que se celebrará al final de los
siglos: guoniara properat oratio ad enarr-andum uudicium Dei maxiraum, quod in
ter-ra propinguante saecmlor-um fine celebrabitur. Con el genitivo Dei
también aparece en 1/,12,l0 Ciudício Dei> y en 31,23,2 (ludicio Dei>.
Con el determinante ciii us, referido igualmente a Dios, lo
encontramos en 11,17,7 Ccuíus iudicío)
.
b) Con otros adyacentes de contenido cristiano:
En el resto de los pasajes ya no parece necesario el
genitivo Dei para explicitar el contenido cristiano de uudicium,
porque ya sabemos a qué juicio se refiere. En todo caso, para
diferenciarlo de otros juicios, Lactancio usa adjetivos que nos
remiten a esa idea del juicio de Dios, como:
- Magnum en 3111,20,1 (de guibias (mor-tuis) i’adícuiim ma«num idem ipse
r-ex ac Deus facíet)
- Extremum en 3111,26,3 (popmlus E.. .1 occultabitur-; donec ira Dci
adver-sus gentes, eL extr-emum iudicium Lerminetiar>.
- Maximum en 3111,24,2, donde se anuncia que, tras el Juicio
Final (uudiciumguc maximura>, sobrevendrá el Reino de Cristo, que
durará mil años.
- Summum, en 11,12,19: Dios, según explica el apologeta,
expulsé al hombre del Paraíso y lo valló para que no pudiera
acercarse de nuevo a él hasta que tenga lugar el Juicio Final
(smmmum íudicium
)
b) Sin determinante de contenido cristiano:
- La Sibila Eritrea ya había profetizado este Juicio Final
en sus oráculos: 3111,20,2: dc ano hiadicio eL regno apud Erythraeam
SybiIlam sic invenitur: E...).
- Igualmente, en 131,14,15 Lactancio habla de una profecía
por la cual se prometía a Cristo la capacidad para juzgar a todos
los hombres y el poder eterno si se mantenía fiel a la voluntad
de Dios: iaL cum voluntatcm summni Patria fideliter eL constanter implesaet,
acciperet umdícuum, atguc imperuura sempíternum.
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- 311,24, 6: pcractoque iudicio, cívitas sancta constituetmr- in medio
ter-rae. Una vez finalizado el Juicio Final, se erigirá la Ciudad
Santa en medio de la tierra.
- Los impíos no resucitarán para el Juicio (3111,20,5: non
r-csmmrectmros case impios in umdicio>
.
E. Sin sentido cristiano:
Este sustantivo también aparece usado sin una acepción
cristiana, con los siguientes matices de significado:
a) Proceso judicial:
- 1/, 3, 9: repente in hudicio non compar¡aiL fApollonius). Lactancio
habla de Apolonio de Tiana, que desapareció ante los ojos de los
que lo juzgaban.
1,) Criterio, opinión:
- En 131,17,2 explica que los sacerdotes judíos consideraban
impío a Jesús porque no cumplía la Ley de Dios, aunque, segun
Lactancio, no lo hacia por criterio propio, sino obedeciendo la
voluntad del mismo Dios: caetera par-s populi E... 1 a sacer-dotib’as
incitabatur, iaL impíurn iudicaret eum, quod lcgern Dei solver-eL, cum hoc ille
non amo iudi cío, sed ex Dei vol untate et secundmm praedicta facer-eL
pr-ophetar-um. Aunque el contexto es de contenido cristiano, sin
embargo iudícium no se refiere a un concepto específicamente
cristiano, sino a la capacidad de juicio crítico presente en todo
hombre’38.
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con este mismo sentido aparece en 1,5,15; 1,5,21; 11,7,1; 11,7,4;
111,4,10; 111,16,2; V,13,3; V,l9,3; V,l9,19; VI,6,2 y VII,S (epilogo).
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El concepto que Lactancio tiene del Juicio Final está
determinado por sus creencias milenaristas, según las cuales,
tras haber sido vencido el Anticristo, todos los cristianos,
nuevamente revestidos de carne, saldrán del infierno (cf. inferí)
y serán arrojados al fuego. Únicamente los justos surgirán ilesos
para incorporarse al reino de los mil años de Cristo, mientras
que los injustos volverán al infierno con los paganos. Tras el
reino de los mil años volverá el Anticristo, seducirá a muchos y
ocurrirán grandes desgracias. Sólo quedarán vivos los que se
hayan mantenido justos, que serán convertidos en ángeles y
servirán eternamente a Dios en su presencia. En este tiempo
tendrá lugar la segunda resurrección: algunos de los paganos
resucitarán también pero sólo para sufrir los castigos eternos.
23. IVS
Parece que Lactancio prefiere usar lex antes que iris, ya que
este término aparece en menos pasajes:
A. Con sentido cristiano:
Lo encontramos sólo en tres ocasiones:
- 311,9,2 (a y b) : vel si iustitiam seguí volet Dei, divmni Lamen
una ignarus, genLis suae leges tanguam ver-mm ius arnplectít’ir. Los que
desconocen la justicia y la Ley de Dios aceptan la ley de su
nación como si fuera la única verdadera. En este caso, el
sustantivo ius va acompañado por los adjetivos de contenido
cristiano divinuni y verum.
- VI, 12, 13: sed ignorantia ven u’inis, pnudens ac sciens in hos se
laqucos ind’iiL. La ignorancia de la ley verdadera pierde al sabio.
Volvemos a encontrar el adjetivo venum junto a ius.
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E. Sin sentido cristiano:
- Cada pueblo promulgó sus propias leyes según su
conveniencia: VI, 9, 3: ciar enira per- orines populos diversa eL varia liar-a
smnt condita, niai quod unaguaeguae gens íd sibi sanxit, guod putavit rebias
amis ‘itile?.
- En VI,bO,13 recuerda que los primeros hombres no estaban
ligados entre sí por el conocimiento de la misma lengua o por el
vínculo de la ley Claris vmncialo>.
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- El autor alude a la oposición entre la Ley de Dios y la
ley civil en dos pasajes:
1. 1/1,9,7: alud est igl Liar- civile ima, quod pro mor-iLma t¡bique
vaniatur-: aliad est vera iustitía, guam uniforraem ac simpliccm proposuit
omnibus flema. Una cosa es la ley civil y otra muy distinta, la
verdadera justicia.
2. 311,23,24: non enim, sicut luna niablíci raLlo est, sola
ra¡alíer- adultena caL E.. .3. Sed divina lex ita dmos in matnimoní ura pan imne
coniungit, mt adalter habcatmr, guisgula compagera corpor-is in diversa
detraxenit. Lactancio expone un caso concreto en el que la ley
humana y la divina no coinciden: para la ley civil, el marido no
era acusado de adulterio en caso de infidelidad, sino sólo la
mujer, mientras que la ley divina establece que tanto el hombre
como la mujer pueden ser acusados de adulterio.
El estudio del término y su comparación con el del vocablo
lex parecen indicar que Lactancio prefiere usar lex para aludir
a la ley de Dios, y uus para referirse a la ley de los hombres,
tal y como se aprecia en los pasajes en los que se oponen ambos
conceptos, si bien en tres ocasiones usa ius con el sentido
cristiano de Ley de Dios. Sin embargo, en esas tres ocasiones uus
aparece determinado por un adjetivo de contenido cristiano, por
lo cual parece claro que, para el autor, ius tenía un sentido más
neutro y que necesitaba marcar el contenido específicamente
cristiano mediante otros términos.
En dos ocasiones utiliza el adverbio iure, pero parece que
con el sentido más neutro de apropiadamente, con justicia:
1/1,23,25 Cpani liar-e conhiangit> y 1/1,25,4 Ciare laudabitur>.
148
24. IVSTITIA
Expresa una noción muy compleja, dado que Lactancio parece
usar este vocablo con varios sentidos distintos. Como indica Loi,
“el autor aporta tantas definiciones y descripciones de la
iustítia que crea una dificultad para la plena comprensión del
pensamiento del autor [...J . En el concepto de Lactancio de
uustitia confluyen y se encuentran, no siempre armónicamente,
enseñanzas de la época clásica, enseñanzas bíblicas, conceptos
judeocristianos, sugerencias gnóstico-herméticas e intuiciones
personales del autor”139.
1. Con sentido cristiano:
A. Noción cristiana de bien:
a> Tomado en un sentido general que podría traducirse
como santidad:
- 111,4,15: servir-e autera fleo, nihil aliad caL, guam bonis oper-ibias
Luerí eL conservare liastitiam. Para servir a Dios sólo hay que
conservar el bien (la santidad) con las buenas obras.
- 1/1,23,32: namn Lcr-e In hoc lustitiae surama consistit, aL non Lacias
alteni, guidguid ipse ab altero paLi nolis. El sumo bien consiste en no
hacer a otros el mal que no se quiere para uno mismo140.
V. Loi, “La funzione sociale della lustitia nella polemica anti-
pagana di Lattanzio”, LeLteratiare comparate. Problemí e metodo. SLudl in onone
di E. Paratore II, Bolonia 1981, 843.
¡40 con el mismo sentido general aparece en 11,13,2; 111,4,15; 111,9,19
(b> ; 111,15,5; 111,19,3 <a); IV,í7,20; IV,18,ll; IV,25,1; IV,25,6; V,7,l;
V,8,lO; V,14,lO <b); V,15,l (b); V,17,2 <cl; V,17,14; V,17,15; V,17,17;
V,l7,21;V,18,3;V,l6,12 (bhV,16,12 <c);V,19,l7;V,19,30;V,19,32;VI,2,17;
VI,4,7; VI,5,19; VI,6,24, (b) ; VI,G,25 <a); VI,6,25 <b) ; 1/1,7,2; VI,9,2 <b)
VI,9,4; VI,l0,2; VI,11,l8; VI,12,38; VI,13,12; VI,19,6; VI,19,lO; VI,20,15;
VI,24,4; VI,24,5; VI,24,29; VI,25,8; VI,25,9; VI,25,lO; VII,l,20; VII,14,ll;
VII,26 (epilogo (b,c y d)) y VII,27,2.
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b> Basado fundamentalmente en el concepto de virtud:
- Como madre de todas las virtudes lo encontramos en
1/1,11,16: si virtus mercedera non exígit, si propter se mt dicis Eciceno),
erpetenda caL; er-go íustitiam matrera vrincínemaue vir-Lutum amo pr-eLlo, non tmo
comrnodo aestima. Lactancio reprocha a Cicerón que proponga ser
generoso sólo con aquellos que lo merecen y le insta a estimar la
justicia por su propio valor y no de forma interesada.
- En muchos otros pasajes la virtud y la justicia aparecen
unidas, como en 11,1,4: ignorant enim guae siL hominis raLlo: guam si
tener-e vellent, E.. .1 dorainura smum agnoscer-ent. virtmtcm lustítíamame
aeguer-enLur14t.
c) Con atención especial a la noción de misericordia:
- 311,12,15: captívor-ura redemptio magnum atque praeclarum iustitiae
munva eat. La liberación de cautivos es una obra de misericordia
particularmente buena.
- 311,17,19: prodigiamne diceraus cara, gui miser-icor-díae causa tribuaL
egentibus víctura?. ALquI mml Lara refert utriamne acortís propter libidinera
lar-giare, an mi ser-ls pr-opten hamanítatera, E...) atrumne 111am ventr-i ac gulae
ingeras, an in thesaaro hmstítlac reponas. No se debe llamar dilapidador
a aquel que da comida a los pobres, porque no es lo mismo gastar
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el dinero en vicios que en el tesoro de la justicia
141 También se alude a la virtud en 111,13,13; 111,22,5 <b>; IV,3,2;
IV,lG,4 (a>; IV,l6,4 (a>; IV,23,9; V,5,1; V,7,9; VI,9,20; VI,18,5; VI,22,3;
VI,24,30; VI,25,7 yVII,14,3.
¡42 Igualmente en 111,9,19 <a); VI,12,7; VI,12,l8; VI,12,21; VI,12,31;
VI,13,4; VI,13,2.l; VI,13,12; VI,17,16 y VI,l8,3.
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d) Centrado en el concepto de equidad, igualdad entre
los hombres:
- En 1/,15,6 encontramos la definición de justicia
relacionada con el concepto de igualdad entre los hombres: en:m
lastitia est, par-cm se etiam minonibus facer-e. Justicia, según esto, es
hacerse igual a los que están por debajo.
- El término aequí tas aparece relacionado con el vocablo
íustitia en varios pasajes, como en 111,21,2: docente igitar-Socrate,
non iugit platoncm, iastitíac vlm in aea’ai Late consistere. Platón sabia que
la esencia de la justicia consiste en la equidad’43.
E. Con el sentido de cristianismo:
- 111,19,3 (b) : ncc enira fas E...) cara, gui ob uiastitíam miserrimus
tuenit, saa mercede ifraudaní. No es justo que el que sufrió por el
cristianismo no reciba ningún premio en la otra vida.
- 3111, 5,22: guae ratlo docet, mor-talem nasci hominera; postea vero
ímmortalitatcm fien, cura coeper-iL ex fleo vivere, Id caL, lastitiam segul,
quae continctmr in Dei cmltu. El hombre se hace inmortal si sigue la
justicia del culto a Dios t
143 con el mismo contexto encontramos 111,21,5; V,8,3; V,14,15; V,14,18;
V,14,19; V,14,20; V,15,l (a) yV,15,16.
144 con el mismo sentido aparece en 111,29,13; 111,30,8; IV,2,5; IV,l0,1;
IV,16,5; IV,27,l4; V,S,4; V,6,l2; V,6,13¡ V,7,2; V,7,3; V,8,1; V,9,2 (a>;
V,9,2 (b) ; V,9,3; V,9,18; V,1O,14; V,1l,1; V,12,2; V,12,7; V,12,9; V,12,13;
V,13,17; V,14,9; V,14,l1; V,14,2.2; V,14,14; V,l7,l; V,17,2 <a); V,17,2 (b);
V,17,3; V,l7,10; V,23,5; 1/1,1,5; 1/1,3,17; VI,4,1l; 1/1,4,12 <ay b>; 1/1,6,24
<a); VI,9,2 <a); 1/1,9,7; 1/1,11,12; VI,ll,13; VI,12,l (a>; VI,12,2. (b)
1/7,12,5; 1/1,12,14; VI,12,20; 1/1,12,33; 1/1,17,24; VI,20,l6; 1/11,1,3; 1/11,1,22
(a); 1/11,1,22 (b>; 1/11,14,2; VIX,14,13; 1/11,15,8; VII,l6,12; 1/11,17,9;
1/11,21,6; 1/11,21,8; 1/11,22,12; 1/11,24,5; 1/11,26 (epilogo (a)); VII,27,5 y
VII, 27, 16
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O. Lactancio trata en varios pasajes sobre el concepto
cristiano del bien dentro del ámbito pagano: quiénes estuvieron
cerca de entender su esencia o quiénes parecieron vivir según sus
normas. Aunque en algunos casos el autor se admira de que entre
los paganos hubiese habido personas que se hubieran acercado al
ideal cristiano de bien, como la gente de la época de Saturno o
filósofos como Sócrates, Platón, Aristóteles o Cicerón, en
general concluye que aquello a lo que los paganos daban ese
nombre no era el verdadero bien, sino que este sólo se da entre
los cristianos:
- 111,21,1: .ttaque non dabito, guin ESocrates) a’idi Lores suos
u’istitiae pr-aeceptis er-’adierlt. El autor no duda de que Sócrates
instruyera a sus alumnos en los preceptos de la justicia.
- 31,5,2: atgue mt doccant [poetael, quid siL laste vivere E...) a
Satarnl temporíbus, guae 1111 vocant aurea, rcpctunt exempla iustitiae. Los
poetas proponen como ejemplo de justicia la época de Saturno145.
II. Sin sentido cristiano:
Sólo aparece en tres pasajes, y en todos ellos encontramos
como adyacente un adjetivo que indica que el término iustitia se
refiere a la justicia y no al bien:
- 31,8,2: guid vobis inanem imstitiam depingitis, eL optatis cadere de
codo, tanguam in aliguo simulacro figura Lara?. El autor reprocha a los
paganos que se hagan una imagen falsa de la justicia y rechacen
la que les ofrecen los cristianos.
- 31,16,13 (b) : ‘it videatar- Idem Laelums E...) illara civilem
defendiase iustitiam, guam Par-lis saplentiara guidem cese concesserat, sed
iniustam. A jucio de Lactancio, parece que Lelio, interlocutor del
De Republica de Cicerón, defiende la justicia civil y no el bien.
- 311,18,35: quod si bbc ille Ecicer-ol facíebat, homo non a coelcsti
Lantura, sed a n’iblica guogue civiliame lustitia rcmotlssimma; guanto magis Id
nos facer-e debemus, gui inraortalltatís vehmt candida ti sumas?. Los
~ Igualmente en 11,10,10; 111,22,5 <a); V,5,12; V,G,l0; V,12,5; V,14,4;
1/4.4,5 <a>; V,14,5 (b>; V,14,5 (c>; V,14,6; V,14,8; V,14,lO, 8 (a>; V,14,13;
1/47,4; 1/,17,6; V,17,9; V,l6,12 <a>; V,16,13 (a>; V,18,4; 1/1,6,28; 1/1,9,9;
1/1,11,15 y 1/1,12,25.
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cristianos deben imitar a Cicerón en cuanto a que sabía que las
injurias deben ser perdonadas.
Como se desprende del estudio de todos los pasajes,
Lactancio usa este término preferentemente tomado en una acepción
cristiana. Los matices pueden variar considerablemente
dependiendo del asunto que trate el autor, pero parece que se
puede deducir que uustitia presenta el valor general de bien en
todos los pasajes. En el artículo anteriormente citado, Loi146
señala que Lactancio presenta en las Instituciones Divinas dos
discusiones fundamentales acerca del concepto de justicia: una
primera, a partir de 31,14, en la que resalta como básica para la
iustitia la noción de igualdad entre los hombres (aequitas), y
otra, en 311,10, en la que parece dar más importancia a los
conceptos de humanidad y misericordia.
Como para el apologeta el único bien verdadero es el del
ámbito cristiano, se cuida de hacer notar que aquello a lo que
los paganos daban el nombre de iustitia podía tener semejanzas
con la verdadera íustitia, pero no se trataba del mismo concepto.
Sin embargo, a veces da la impresión de que o bien Lactancio sí
considera verdadera iustitia el concepto que de esta tenían
algunos paganos, como Sócrates, Platón, Aristóteles o Cicerón, o
bien creía que éstos estuvieron muy cerca del ideal cristiano de
uustitia. A la hora de precisar en qué consiste esa iustitia
encontramos, como hemos visto, varias posibilidades no siempre
coincidentes: a veces parece que lo básico de la noción de
iustítia es el concepto de santidad, relacionado con las personas
de los justos, de los que se habla en el Antiguo Testamento, y a
veces parece que la base de la iustitia se encuentra, bien en la
misericordia, bien en la virtud o bien en la igualdad entre los
hombres. Por otro lado, parece que el autor se refiere claramente
con este vocablo en bastantes ocasiones a la religión cristiana,
en pasajes en los que trata acerca de la salvación que ofrece, de
su apariencia de necedad o de la persecución que sufren los
1/. Loi, “La funzione. . . “, 843-852.
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cristianos.
Por lo general, se trata de un término que por sí mismo
tiene para Lactancio un sentido cristiano, ya que en muy pocas
ocasiones lo encontramos deteminado por un adyacente de
contenido cristiano y, sin embargo, como hemos visto, sí aparece
determinado cuando toma un sentido pagano. No obstante,
encontramos los siguientes determinantes de contenido cristiano
referidos a hustitia:
- Vera: 31,14,14; 31,17,2 (b>; 311,11,13; 311,11,12; 311,12,15 y
VI, 12, 14.
- Perfecta: 311,12,1 (a).
- Coelestis: 3111,1,3.
- Dei: VI,9,2 (a).
En cuanto al vocabulario que encontramos en los pasajes en
los que aparece íustitía, encontramos verbos como sequi147 y
docere~48 general mente en los pasajes en los que toma el sentido
de cristianismo149, y verbos como operare’50 y Lacere’51, así
como los sustantivos beneficium’52, munus~53 y opera tor’54 en
aquellos pasajes en los que alude al concepto de misericordia, si
bien no se aprecia una distribución clara del vocabulario que
dependa de los distintos sentidos de la palabra.
¡47 V,9,2 <a); 1/1,3,17; 1/1,9,2 <a> y 1/11,5,22.
¡48 IV,lO,l y 11/116,15.
~ También aparecen en otros en los que no tiene este sentido de
cristianismo: sequl en 11,1,4, y docere en IV,16,4 <b> y 1/, 19,30.
1501/11238.1/1,13,4; 1/1,24,4 y 1/1,24,5.
1/11,27,2. Asimismo, lo encontramos en IV,17,20 y 1/11,26 (epilogo






Aparece en las Instituciones Divinas tanto con su sentido
propio de mancha como con el metafórico de pecado. Incluso en
algún pasaje puede observarse la transición de un significado al
otro.
A. Con la acepción cristiana de pecado:
- Lactancio compara a los leprosos con los criminales y con
quienes se dejan arrastrar por los placeres hacia el mal, ya que
éstos también se ven afectados por una deshonra permanente:
131,26,12: leprosí E...) debent baten, guos vel iniinitae cupiditates ad
scclera, vel insatiabiles volaptates ad ilagitia compellant, eL dedecorara
maculis inmstos labe afficu’inL sempiterna.
- 311,24,5: nihil officimntpeccata veLera correcto, quia siiperveniens
:astitia latem vitae priorís abolevit. A juicio del autor, el bien
borra el pecado del mal que se haya hecho anteriormente.
- En 3111,22,8 se habla del Juicio Final: Dios vendrá cuando
el mundo haya sido limpiado de todo pecado para llevar las almas
de los justos a la felicidad eterna (Deus enim veniet, mt orbe hoc ab
onini labe p’irgato, redivivas iustormm animas, corpor-ibms innova Lis, ad
sempíter-nam beatít’idíncm sascitet>.
Se constata en estos tres pasajes que es el contexto
cristiano lo que nos permite entender labes como pecado, ya que
también admite perfectamente la traducción como mancha. Lactancio
cree que el pecado es un acto contrario a la voluntad de Dios que
mancha el alma, de la misma manera que una llaga mancha o hiere
el cuerpo. El vocabulario del contexto en todos los pasajes
abunda en esta misma idea: se habla de purgare, abolere, peccatum
y macula. Asimismo, los pasajes que vamos a analizar a
continuación, en los que el término está tomado simplemente en el
sentido pagano de mancha, parecen demostrar que es correcta esta
apreciación:
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E. Sin sentido cristiano:
El término labes conserva su sentido pagano de mancha, llaga
en tres pasajes:
- Jesús curaba las llagas y manchas de los cuerpos
infectados porque, como explica en el siguiente pasaje, este
milagro era símbolo de la curación de las almas: 131,26,11 (a)
ítem labes eL macalas ínguinatorum corponum repurgavit [Zesma).
- 131,26,11 (b) : ver-um íd portendebat hacc vis, guod peccator-ura
labibas, ac vitiorum maculis Inquinatos, doctrina cias panlficatura esset
erudí tione iiastitiae.
- El autor advierte en 311,13,3 que, aunque alguien se vea
libre de toda mancha de pecado, no debe creer que no está
obligado a hacer obras de misericordia: nec Lamen si aliguis Laer-IL
par-Ifica tus ab omni labe raecca ti, temper-andura sibi ab opere lar-gitiones
cxi atimet, quia non habeat peccata guae del caL. En este pasaje
encontramos el punto de contacto entre ambas acepciones de labes
al aparecer determinado por el genitivo peccati (labe pecca ti).
- Aunque el cuerpo no tenga impurezas, el alma está manchada
si es impura: 311,23,36: nam etsí corpas nulla siL late macalatum, non
constat, Lamen pudicitiae raLlo, si anirams Incestas est.
En estos tres pasajes observarnos que aparece el mismo tipo
de vocabulario que en los tres primeros: purificare, delere,
repurgare, maculare, niacula y peccatum. Por lo tanto, parece que
para Lactancio coexisten las dos acepciones del término, sin que
haya perdido fuerza la acepción pagana de mancha, ni siquiera en




Este sustantivo, procedente de la lengua vulgar, aparece en
cuatro pasajes en los que toma el sentido cristiano de bamtisnio.
Sin embargo, por el contexto, parece que no pierde su sentido
originario de lavado, ya que Lactancio presenta el bautismo como
un baño que limpia las manchas de los pecados’” y purifica al
hombre:
a> Con un determinante de contenido cristiano:
- El adjetivo spiritalis, en su forma neutra, acompaña a
lavacruni en IV, 15, 2: E.Tesmsj tinctus est a roanne pr-opheta in lor-dane
Llumíne, mt lavacro spiritali peccata non ama, guae uti que non habebat, sed
carnís guam ger-ebat, aboleret. Según Lactancio, Jesús fue bautizado
para borrar con un lavado espiritual los pecados de la carne que
156
soportaba
- En VII,5,22 el adjetivo coelestis determina al sustantivo:
guod Lara tít, ciim homo coelesti lavacro panificatus exponit mían tiara cara omní
labe vitae pr-ior-is, eL incrcmento divini vigor-ls accep Lo, fIL homo periectias
ac plenus. El hombre, purificado con un lavado celestial, deja su
vida anterior y llega a la perfección humana.
- Los genitivos virtutis y .fidei determinan a lavacrum en
31,19,34, donde se expresa que es mejor acabar con todos los
vicios con un lavado de virtud y te: quanto satuma est E.. .1 uno
vir-Lutís ac fidel lavacro universa viLla depellere?.
1,) Sin determinante de contenido cristiano:
Cf. lates.
¡56 Según 1/. Lol (“Xl libro quarto delle Divínae Institationea fu da
Lattanzio composito in Gallia?”, Mélanges chr-i atine Mohnr¡ann. Nomveau recudí
offcrt par ses andenes ái&ves, Utrecht-Amberes 1973, 76) Lodo lo que
Lactancio afirma sobre el bautismo de cristo guarda singular afinidad con lo
que Hilario de Poitiers dice sobre este mismo asunto en com. In ML. 2, 5 as.
En concreto se encuentra en dicho autor la idea de que el bautismo de cristo
purificó los pecados de su carne humana. Loi argumenta que esta coincidencia,
junto con otros puntos en común con la teología que se hacía en aquella época
en la Galia, demuestran que Lactancio compuso el libro cuarto de las
Instituciones Divinas en la Galia, mientras era preceptor del césar crispo,
hijo de constantino.
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- Toda maldad será borrada con un solo lavado: 111,26,9: da
Eraihil ínimstum, insipientera, peccatorem: continao cr aCtinias, eL pr-udens, eL
innocena cnt. Uno enim lavacro maliLla omnis abolebitur.
Podemos deducir por el contexto de estos cuatro pasajes que
el sustantivo lavacrum se refiere al bautismo cristiano, ya que
habla del lavado espiritual, celestial, de virtud y fe, que borra
los pecados. Esta última idea se repite en los cuatro pasajes de
diferente forma. Por todo ello, parece que, para el autor, el
término lavacrum tiene menos marcado el sentido especifico de
bautismo que el préstamo baptismum, ya que éste, aunque sólo
aparece una vez, se refiere claramente y por sí solo al rito
cristiano:
IV, 15,2: mt quemadmodum ludacos sascepta circaracisione, sic etíam
gen Les bavtismo, id caL, par-lucí noria perfusione salvar-eL.
Lavacrum parece tener, por tanto, un sentido más general,
menos concreto o especializado que baptismum, ya que al primero
siempre le acompaña algún término que especifica su sentido
cristiano, como los adjetivos spiritale y coel este o los
genitivos virtutis ac fidei. Sin embargo, el hecho de que
Lactancio sólo utilice este grecismo en una ocasión y que se vea
en la obligación de explicar su significado nos hace plantearnos
las siguientes cuestiones:
- Puesto que en IV, 15,2 usa lavacrum inmediatamente antes de
utilizar baptismuni, ¿se trata de una variatio por razones de
estilo?.
- ¿Lo que pretende el autor es dejar claro en qué consiste
el rito del bautismo y por ello recurre finalmente al préstamo,
de sentido inequívoco, y no al término vulgar, menos definido?.
- ¿Se refiere lavacruro más bien al efecto espiritual que
produce el bautismo antes que al rito en si?.
- Si lavacruni tiene para Lactancio, según da a entender el
uso que hace de este sustantivo, el sentido general de lavado y
no es aún un tecnicismo, ¿por qué el autor usa este vocablo
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vulgar y no recurrió a otro más clásico, como lavatío?.
- ¿Por qué no usa nunca tinctio, término vulgar de las
mismas características que lavacrum?.
- ¿Por qué usa sólo en una ocasión baptismum, viéndose en la
obligación de explicar además su sentido y, sin embargo, prefiere
utilizar lavacrum cuando el préstamo era un término ya usado (y
consagrado) por la Vetus Latina, así como por Tertuliano,
Cipriano y Arnobio, y era seguramente de uso normal entre los
cristianos?. De hecho, ocurre algo parecido con el término
angelus, ya que, en un principio. Lactancio prefiere usar el
vocablo mini ster para referirse a los ángeles, y en la primera
ocasión en la que usa el préstamo define su significado. Sin
embargo, frente a lo que ocurre con lavacrum y baptismurn, a
partir del momento en que ha definido el préstamo angelus
prefiere usar este término (en veintidós pasajes) en vez de
minister, que sólo aparece en tres pasajes tomado en este sentido
(cf. ambos términos).
- Si era simplemente por un purismo lingúistico, ¿por qué
usa sin reparos otros términos griegos consagrados como angelus,
evangeliuni o Christus, para los que también existían palabras
latinas?. Incluso encontramos en las Instituciones Divinas, si
bien no muy a menudo, vocablos tan ajenos al latín como
antitheus, daemoniarches y anas tasis, que no contaban con ninguna
tradición en esta lengua, ni siquiera como términos consagrados
por el uso cristiano, y que, de hecho, no prosperaron como
cristianismos.
- ¿Por qué llama a San Juan propheta y no baptista, como
parece que era costumbre, ni usa el verbo tap tizare ¡ baptisare,
sino el latino tingere?. Da la impresión de que rehuye cualquier
término procedente de esta raiz.
Con los datos que ofrece el texto, que no son muy numerosos,
sólo podemos deducir que, para Lactancio o para sus lectores, por
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motivos que desconocemos, éste era un término extraño o
rechazable, quizá por su carácter de extranjerismo, y prefería
usar el vocablo latino lavacruni aunque fuera un vulgarismo.
Igualmente, parece que en 131,15,2 se decide por el préstamo
baptísmum sólo por razones de estilo, ya que en el mismo pasaje
había utilizado poco antes lavacrum para hablar del Bautismo de
Jesús, y tal vez no quisiera repetir el término en el mismo
contexto. En todo caso, lavacrum parece haber perdido para
Lactancio su carácter de vulgarismo, y pasa a ser en su obra un
término consagrado por su uso referido al rito del bautismo.
31. Loi’57 explica que, tras haber sido adoptados por las
primeras comunidades latinas los grecismos baptisrna y baptismus,
encontramos varias tentativas de sustituirlos por palabras
latinas, como tinctio”8, instínctio’59 y lavacruni, así como el
verbo tingere. Señala lo evidente que resulta el hecho de que
Lactancio intente evitar el grecismo, puesto que, como hemos
visto, usa siempre lavacrum y sólo en una ocasión recurre a
baptismum, de la misma forma que prefiere usar tingere antes que
baptizare. Lavacrum es la traducción del término griego Xovrpóv,
usado en dos pasajes de San Pablo’60 par a alud ir al bautismo
mediante una perífrasis que presenta el rito como un baño. La
Vetus Latina traduce el vocablo griego con el término lavacrum,
y la autoridad de estos textos hace que se considere lavacruni
como un tecnicismo para designar el bautismo. Este término
1/. Loi, “Note sulla terminologia battesimale latina”, Stadia classica
eL orientalia Antonio Pagliar-o oblata III, Roma 1969, 67-84
En cuanto a tinctio, 1/. Loi (“Note... “, 71-72> señala que suele
aludir principalmente al bautismo que reciben los herejes, si bien lo
encontramos también en bastantes textos en los que no se refiere a ese
concepto, sino al bautismo de la Iglesia católica, pero siempre indicando más
bien el aspecto formal del rito, es decir, el acto mismo de la inmersión en
el agua.
Este término sólo aparece en Tertuliano <1/. Loi, “Note sulla... ‘¼
73>
160 Eph. 5, 26 y Tít. 3,5.
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aparece por primera vez en Aulo Celia161, y a partir de los
siglos 11-111 su uso se hace universal tanto en autores paganos
como en cristianos. Se considera que es un término vulgar desde
el punto de vista de su formación. Sin embargo, dado que aparece
en prosa literaria y en poesía, se puede afirmar que su origen
vulgar no era tenido en cuenta, sino que, incluso, parece tener
cierto tono literario, acentuado entre los cristianos por su
valor de término consagrado por las Escrituras. Su sentido
originario era el de baño de agua, como opuesto al baño de vapor;
después pasa a designar el lugar donde se tomaban los bafios e,
incluso, el recipiente mismo. Así pues, en la latinidad
cristiana, puesto que no pierde completamente su valor de baño,
es normal encontrar este término con alguna especificación que
haga alusión a su valor cristiano, tal y como hizo San Pablo en
los textos citados. Incluso cuando aparece sin determinantes
conserva vivo ese valor de baño, haciendo hincapié en el hecho
ritual de la inmersión en el agua bautismal. Después de
Tertuliano parece que el uso de lavacrum se reduce, pero
permanece vivo en toda la literatura patrística e incluso en el
latín litúrgico.
27. ¡¡EX
Este sustantivo tiene varias acepciones en la obra de
Lactancio, ya que suele referirse a la Ley de Dios, a la Ley
Nueva del Evangelio, a ambas o a la ley en general, tomada en un
sentido pagano.
Gelí. 1,27. El Th.L.L. lo atestigua también en Gelí. 1,2,2, así como
en Apul. met. 2,19,5.
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A. Con significado cristiano aparece en treinta y seis
pasajes, diez más que aquellos en los que lo encontramos tomado
en una acepción pagana:
a> Referido a la Ley Antigua, entregada por Dios a
Moises:
- Con esta acepción aparece frecuentemente en las
Instituciones Divinas. El autor explica en IV, 10,13 que dicha Ley
fue entregada al pueblo judío por medio de Moisés como castigo
por haber caído en la idolatría del becerro de oro: et lcd, guam
perMoysen deder-aL, sabhugavit. En la misma idea se abunda en IV, 17,5
(a): per gucm datam sibi ~
- Según explica el autor en 131,11,1, Dios enviaba a los
profetas a su pueblo, que se había apartado de la Ley divina
(divina lecre>.
- En 131,20,4 explica que las Escrituras se dividen en dos
Testamentos, de los cuales el Antiguo es lo que se llama la Ley
y los Profetas: illiad guod adventum passionemgue christI antecessit, Id caL
lex eL pr-ophetae, Vetas dicitmrt62.
- Al autor le interesa destacar que la Nueva Ley de Cristo
superó a la Antigua de Moisés, y trata sobre ello en varios
pasajes. En IV, 17,1 señala una de las razones que pretextaron los
sacerdotes para matar a Jesús: que no obedecía la ley del
descanso en sábado: guod lecrem fiel per Mosen datam solver-eL, Id est, qmod
aabba Lis non vacar-eL, opperans in salmtem homínura. En 131,17,2 encontramos
el mismo contexto: mt Impiara íadicaret cum, quod leciera flei solver-eL.
Igualmente IV, 17, 13 (b) : eL idcir-co etiam Moal [lesas) siacesait, mt
ostenderet novam legera per chr-istum Iesmm datam veten lc«i aacessuram.
¡62 con el mismo sentido aparece en I1/,20,2: Idcir-co Mosca, eL lidera ipsi
prophetae Iecrem E.. .1 Teatamentura vocant.
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- Para apoyar la idea de que Cristo abolió la Ley Antigua
Lactancio recurre a las profecías de Miqueas y de las Sibilas en
131,17,4: lIla enira Dr-ion lex, guae pen fosen daLa est E...) guam Sibylla
Lore aL a Filio Del solveretiar ostendit. Incluso acude al testimonio del
mismo Moisés como profeta en 131,17,5 (b) : praedixer-aL [Mosca) Lcr-e,
aL propheta maximus a fleo mitteretur, gui alt ampra leo-em163.
Lactancio usa el sustantivo lex tomado en una acepción
cristiana en todos estos pasajes porque, como ocurre con otros
muchos términos, utiliza el genitivo Dei acompañando a lex en dos
de ellos (131,17,1 y 131,17,2), de forma que en los siguientes
pasajes el lector ya sabe a qué ley se refiere: la que fue
entregada a Moisés, idea repetida en casi todos los textos. Esta
Ley Antigua está anunciando continuamente otra Ley Nueva: la de
Cristo.
b) Ley Nueva, dada por Jesús, que ha superado la
Antigua y es eterna:
- En 131,17,13 (a) Cnovam leo-era>, como ya hemos visto, se
expresa esta idea, al igual que en 131,17,7 (b> (eL 111am Elegernl
veter-cm per mortalem datam sola Lar-ms, mt denmo per cara, gui caset actennas,
¿~g~¿p sanciret¿ aeter-nam> y en IV, 13, 1 (novara ~l~g~m).
- Igualmente recurre a las profecías para argumentar lo que
expone: en 131,17,7 (a) cita de nuevo a Moisés: denuntiavit acilicet
Dominas per ipaura legiferum, guod Filiura Suum, Id caL, vivam nraesentemoue
¿~g~p missmrus esset. En 131,17,3 presenta la profecía de Miqueas:
Mícheas enira novara leo-em da Liar-ura denuntiavit hoc raodo: E...).
Lo mismo ocurre en IV, 17,5.163
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Así pues, se da una oposición entre ambos conceptos
cristianos de la Ley, la Nueva y la Antigua:
- La Antigua fue entregada por medio de Moisés, que era
mortal, luego su ley no es eterna, sino pasajera. Es símbolo ella
misma de la Nueva, porque Moisés es símbolo de Cristo.
- La Nueva fue dada por Cristo, que es eterno, de forma que
también ella es eterna. Supera a la Antigua, idea expresada
mediante el verbo solvere en casi todos los pasajes.
La Antigua se presentaba como lex Dei, pero cuando el autor
se refiere a la Nueva, el sustantivo lex va acompañado por
adjetivos como nova, viva, praesens y aeterna, que marcan la
oposición de la que hemos hablado.
c) En otros pasajes Lactancio trata acerca de la Ley de
Dios en general, sin especificar si se alude a la de Moisés o a
la de Cristo. Puede referirse a ambas, porque no se excluyen en
lo básico: el Decálogo:
- El término lex aparece acompañado por el genitivo Dei en
311,23,21 (c), donde, por el contexto, parece que alude a la
castidad: sed alt supra orines leges, gui leo-cm Dei seguitur. También
encontramos este genitivo en 311,24,29 (a) : fraque in aram Dei E...)
lastitia imponitur-, patientía, Lides E...) haec illa lex Dei, aL a Cicerone
¡64dictura caL praeclara eL divina
- El adjetivo divinus acompaña al sustantivo lex en
311,23,19, donde éste se refiere a la ley que obliga a la
castidad: huic dlvi nae leo-u suraraa devotione par-endmm est. Aparece
asimismo en 1,5,21 (divina lex>; 11,5,6 (divinis lecribias>; 31,13,5 Clcx
divina>; 311,12,21 (divina =r> y VI,23,25 (divina ~iw0.
- En 31, 12,3 Lactancio establece que la ley de los cristianos
consiste en hacer el bien a todos: haec caL enira lex nostra, hoc Opus,
haec religio. Así, es el posesivo nostra el que le aporta la noción
cristiana.
¡64 con el mismo genitivo aparece en 11,12,18 (Dei lecrcm>; 1/,8,8 Cleo-era
Dei>; 1/,8,lQ <b> (Dei lex); 1/1,8,6 (Dei lex>; 1/1,8,10 (lecrera Dci>; 1/1,17,24
(Dei leoem> y 1/11,12,22 Cle«em E...) ipalus Dei).
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- Encontramos el adjetivo sanctus en otros dos pasajes: en
311,24,29 (b) se afirma que quien obedece la ley santa vive de
acuerdo con la justicia: cal parentcm sanctissimae ac certissimae leal
,
imate ac legitime necesse caL vívere. En 311,8,11 el autor opina que
Cicerón intuyó el sentido y la esencia de la ley santa (leo-ls
sanctae>
- Por último, hallamos este sustantivo con otros
determinantes anafóricos que hacen refencia a conceptos
cristianos en 311,9,1 (halas leo-ls> y 311,24,30 (calas leo-ls>.
En consecuencia, parece que cuando Lactancio afirma que
Cristo abolió la Ley Antigua dada por Moisés se refiere sólo a la
lista de mandatos particulares que se consignan en el Éxodo’~ y
no a los Diez Mandamientos en sí, que, según se deduce de los
últimos pasajes, siguen considerándose como Ley de Dios. Esta
idea viene apoyada por el pasaje 131,7,1, donde se explica que
Jesús abolió la Ley de Moisés al no respetar el descanso sabático
cuando estaba en juego la salud del hombre: Jesús lucha contra la
aplicación estricta de aspectos particulares de la Ley, no contra
la Ley en si.
E. Sin sentido cristiano:
El término que estudiamos también aparece tomado en
veinticinco pasajes con el sentido pagano general de ley:
a) Referido a las leyes civiles:
- En VI,23,21 (a y b) Lactancio insta a no obedecer a las
leyes públicas (leo-Ibas publicis>, sino sólo a la Ley de Dios, que
está por encima de toda ley (orines leo-es)~t
¡65 Exod. 20, 55.
¡66 con el mismo sentido lo hallamos en 1,5,20; 1,6,2; 1,22,3; 1,5,23;
I,20,19~ 111,15,3; ¡11,16,2; 111,16,7; I1/,l0,15; IV,18,l0; 1/,6,3;V,8,l0 (a>;
1/,8,ii; 1/1,25,9; 1/1,9,2; 1/1,9,5; 1/1,9,6; 1/1,12,41; 1/1,20,15; I1/,18,6 y
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b) Leyes religiosas de los paganos:
- El autor se pregunta en 1,11,14 por qué no eran las Parcas
las reinas de los dioses si éstos se hallaban sometidos a sus
leyes: guar-um Erarcarura) lecuibus eL statatis parere omnes deos necessitas
cogit?.
e) Leyes de la naturaleza:
- Los astros, según recuerda el apologeta en 11,5,14, no
pueden moverse a voluntad, sino que obedecen a leyes prefijadas:
non caL igitar astrorura motas voluntarias, sed necessarias, gula praestitatís
lecribas offíclisque deser-nmnt.
28. ¡¡ITTERA
Lactancio suele referirse a las Sagradas Escrituras con este
sustantivo tomado en su forma de plural y determinado por algún
adjetivo de contenido cristiano, aunque también encontramos
frecuentemente el término con una acepción pagana.
1. Con sentido cristiano:
A. Referido al Nuevo Testamento exclusivamente (cosa que se
deduce por el contexto, no porque el autor lo especifique):
- Se argumenta en 131,15,23 sobre la veracidad de los
milagros narrados en los Evangelios: Lactando dice que, aun en
el supuesto de que las Sagradas Escrituras mintieran, los
milagros de Jesús ya habían sido predichos por las Sibilas, lo
que prueba que ocurrieron realmente: mentiantar tortasse Litterae
Sanctae docentes tan tam taIsse in eo fchnistol poteatatem, aL imperio sao
coger-eL ven tos obsequl, mar-la servir-e, morbos ceder-e, ínter-os obedire.
- Acerca de la segunda muerte, es decir, el castigo que
1/II, 15, 9
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sufrirán los pecadores tras el Juicio Final y que consiste en
volver al infierno para sufrir las penas eternas, se habla en
VII,l0,10. Esta segunda muerte aparece nombrada en el
167 y en el Evangelio de Mateol6S, ambos textos del
Nuevo Testamento: la Epeccaton) vero damna Las acternara ImeL poenara; guam
dlvinac littenae secund.am mor-tcm nominant, guae caL perpetua.
- En 3111,21,3 Lactancio se refiere, según se recoge en la
edición de Migne’69, a Juan 5 y Corintios 15: sed Lamen docent nos
sanctae liLterae, quemadmodurn poenas impil sant datan.
Vemos, pues, que cuando Litterae alude a textos del Nuevo
Testamento aparece acompañado por los adjetivos sanctae en dos
ocasiones y divínae en una.
E. Referido al Antiguo Testamento, determinado por- los
siguientes adjetivos:
a) Divinus:
- El pasaje IV,1l,3 trata sobre los tormentos a los que
fueron sometidos los profetas Cguae omnia dlvínae lltterae signata
conservant)
- El autor afirma en 131,18,1 que, a pesar de todas las
profecías que señalaban a Jesús como el Mesías, el pueblo judío
no supo reconocerlo: divinas hL Leras nescientes, coler-mnt aL fleura saura
condemnar-cnL170.
167 Apoc. 20,14.
168 Matth. 10, 28.
169 ~ Migne, op. dL., 801.





- Aparece en 131,22,1: confirmata sant, mt opinor, guae falsa eL
incredibihia putantar ab lis, guos vera coches timrn hL tenar-ura doctrina non
iribait. Lactancio se refiere a las profecías que se vieron
cumplidas en Cristo.
c) Sanctus:
- Jesús, una vez resucitado, reveló los secretos de la
Escritura Santa a sus discípulos: 131,20,1: profectas (lesas) ergo in
Cahihaeam, E...) discipahís Iterara congregatis Scr-lritarac Sanctac Li LLeras
,
Id caL, prophetar-ura arcana patefecit. En este pasaje Lactancio define
el concepto de Escritos de los Libros Santos como misterios de
los profetas. Aunque el adjetivo Sanctae no se refiere
directamente a Litteras, sino a su genitivo Scripturae, sin
embargo podemos considerar que todo el sintagma alude al mismo
concepto de las Sagradas Escrituras.
- Encontramos también el adjetivo sanctus en 3111,15,1, en el
que Lactancio explica que los arcanos de las Escrituras Santas
narran cómo Jacob pasó a Egipto: caL in arcanis sanctarum híttcr-anum
tr-anscendi ase In Aegypt ura cogen Le Inopia rel tr-amentaniae pnlncipem
Hebr-aeor-um. El autor usa el término arcanis’7’ para referirse a los
primeros Libros de la Biblia172.
d> El adjetivo propheticus acompaña a este sustantivo
en 11,10,11: pr-opheticae hitter-ac
.
17¡ a. ar-canura.
172 El mismo adjetivo aparece en II,8,E3 (aanctac liLter-ae); 11,11,18
(sanctae litterae>; 11,13,4 Caanctae hitterae> y 1/11,20,5 (sanctia hittenls>
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C. Referido a la totalidad de la Biblia, o sin especificar
a qué parte de ella:
a) En la mayoría de los casos el adjetivo divínus
acompaña al sustantivo: en 111,19,3 Lactancio habla de la
inmortalidad de las almas y del premio o castigo que recibirán
tras el Juicio Final: docent enira divlnae LitLerae, non extingul animas,
sed aut pro lastiLia praemio afiici, aut poena pro scelcnibms sempiterna. En
la edición de Migne’73 se indica que ésta es una doctrina
expuesta a lo largo de toda la Biblia, aunque la encontramos de
manera más frecuente en el Nuevo Testamento’74.
b> Lactancio hace uso también de otros adjetivos:
- C<oelestis aparece en contextos parecidos: coehestibas
hitter-ls en 131,20,6; coehestiura hitLer-anura en 11,11,15 y coelestes
hitLer-as en 131,30,7.
- Sanctus, en otros tres pasajes: en 131,7,2 el autor precisa
que su doctina sobre los nombres del Hijo está tomada de las
Escrituras Santas (sanctis litteris). Según indica Monat’75, esta
expresión nunca alude al Nuevo Testamento en Lactancio, si bien
encontramos ecos acerca de este tema de los nombres de Cristo en
Mateo, Lucas, Apocalipsis y Efesios. Sin embargo, ya hemos
constatado en otra ocasión que Lactancio atribuye a Esdras un
pasaje apócrifo cristiano176, por lo cual parece aceptable creer
que aquí se refiere a una fuente del mismo tipo. Encontramos este
mismo sintagma, litterís sanctis, en 3111,25,5 y 11,16,4.
- Por último, el adjetivo sacer aparece en 111,16,16: sacras
hitLer-as
.
J.P. Migne, op. dL., 410.
Encontramos este mismo adjetivo en otros muchos pasajes: dívinae
hítterae aparece en 1/,2,l6 <a>; 1/11,7,9 y 1/11,14,15. flivinarura hiLterar-mm, en
V,4,7; 1/,18,4 y 1/11,1,5. Divinis híLtenis, en 111,1,10 y 1/,2,lS (b> . Y, por
último, divinas hitLer-as en 1/11,14,15 y IV,8,13.
P. Monat, op. dL., 172.
176 IV 18 22
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Lactancio recurre a las Sagradas Escrituras como prueba de
la doctrina que enseña177 y de los hechos que narra’78 - Se trata
de verdades reveladas por Dios, celestiales y divinas, que
instruyen al hombre~79. Debemos conocerlas y han de ser
180
explicadas
B. Sin sentido cristiano:
a) Con el sentido general de literatura o cultura
aparece en 1, 6,2: ob eamgue caasam in Aegyptmm prof agiase atgue Aegyptils
leges ac hitLer-aa tr-adidisse. Lactancio explica que Hermes
Trismegisto, tras haber asesinado a Argos, huyó a Egipto y
aprendió allí la literatura y leyes egipcias 181•
b) Tomado en la acepción de obra lo encontramos en
31,4,1, donde Lactancio habla de las obras de Hierocles y otros
perseguidores que escribieron contra la Iglesia: .11 er-go de guibas
dlxi, cmm, praesente me, ac dohente, sacrileo-as suas hitLer-as exphIcassent,
(...1 suscepí boc manas, mt omníbias ingeníl mcl viribas accasatores lastí tía
relatar-em. Con el mismo sentido, referido a los escritos sagrados
del paganismo, aparece en 1,21,44 ChiLter-ar-ura ad sacra>.
e) Con otros sentidos más concretos:
- El autor habla en 31,2,2 acerca de la destrucción de una
iglesia de Bitinia, hecho que aconteció cuando él era allí
177 111,19,3.
y 1/11,14,5.
179 111,19,3; I1/,l5,23; 1/11,14,5 y 1/11,21,3.
180 IV,20,1 y IV,30,6.
181 Está tomado con la misma acepción en 111,14,3; 111,17,3; 111,25,17;
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profesor de oratoria (ego cura In Blthynia oratorias hitLer-as accitias
docenera)
- En 131,7,5 afirma que algunos ignorantes llaman Chresto a
Cristo, cambiando una letra : gui cum irarautata hitLer-a chrestmm sohent
182dicere. Igualmente, toma el sentido de grafía en otros pasajes
- Con la acepción de carta aparece en 11,7,10 (hitteraeamhi).
Por estos pasajes deducimos que el sustantivo litterae,
siempre en plural, funciona en las Instituciones Divinas como
término neutro que necesita de determinantes o del contexto para
quedar marcado en un sentido positivo (coelestes, sanctae,
divinae), negativo <sacrilegae) o simplemente no cristiano
(oratoríae)
Monat’83 señala que Lactancio usa scriptura y litterae como
forma más normal de referirse a las Sagradas Escrituras. Ambos
vocablos aparecen en Tertuliano, pero Cipriano no usa scriptura.
BrauníM indica que litterae era la palabra utilizada por los
círculos del judaísmo helenístico, por lo que este término
conoció escaso desarrollo entre los cristianos. Tertuliano
prefiere usar scriptura antes que litterae, pero en Lactancio la
tendencia es inversa, ya que encontramos scriptura en trece
pasajes y litterae en cuarenta y ocho para aludir a los Escritos
Sagrados. Braun’~ apunta asimismo que litterae prevalece sobre
scriptura en las obras apologéticas destinadas a los paganos. El
uso que Lactancio hace de litterae parece inspirado en el de
Tertuliano, ya que utiliza este vocablo sólo en las partes
propiamente apologéticas, y scriptura cuando la argumentación se
basa en las Escrituras, como ocurre en el libro IV, o aquellas en
las que intenta defender las Escrituras ante los ataques de los
182 Lo encontramos con este sentido también en 111,17,25; 111,25,9;
I1/,7,5; IV,8,11; 1/1,3,6; 1/1,3,17; 1/1,10,16 y 1,14,1.
¡83 p~ Monat, op. dL., 37.
¡84 R. Braun, op. dL., 56.
R. Braun, op. dL., 549.
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polemistas paganos. Lactancio siempre presenta litterae
acompañado de un determinante de contenido cristiano, ya que se
trataba de un término muy general y necesitaba marcar el sentido
cristiano; los adjetivos que usa son, al igual que Tertuliano,
divínae y sanctae, o incluso propheticae. Sin embargo, no usa
nunca christianae ni nostrae, sino otros términos con menos
connotaciones reivindicativas, como arcanas y coelestis. Cuando
quiere explicar la Creación a los paganos hace una referencia a
la revelación contenida en las Escrituras: arcanis religionis
sanctae litteris’86; con ello da a entender a los paganos, al
usar el término que ellos utilizaban para calificar a las
religiones de misterio, que las Escrituras aportan la verdadera
clave de los misterios del mundo. El otro pasaje en el que
aparece arcanum como adjetivo que determina a litterae parece
resaltar la dificultad de los judíos a la hora de interpretar
correctamente las Escrituras, ya que no han comprendido que sus
Escritos (arcanae litterae) contenían la revelación del porvenir
y no han sabido descifrarlos. El adjetivo coelestis es un término
clásico que remonta a Lucrecio y Cicerón, y hace notar que los
Escritos son un don de Dios a su pueblo. En cuanto a sacrae,
Tertuliano sólo lo usa para referirse a las obras de los
theologoi del paganismo, y Lactancio parece hacer lo mismo. Da la
impresión de que utiliza otros determinantes, como los genitivos
veritatis o scripturae, cuando escribe para lectores que
desconocen las Escrituras.
29. LVMXN
La luz, como símbolo de las verdades cristianas, aparece con
frecuencia en la obra de Lactancio. Para él, conocer a Dios y su
doctrina significa ver la luz enviada del cielo y abandonar para
siempre las tinieblas. Sin embargo, también encontramos el
11,9,1.
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término lumen con su acepción pagana normal de luz, sin que haga
referencia a ningún concepto cristiano.
A. Tomado en sentido cristiano, como símbolo de Dios o de la
verdad:
- En 3111,19,2 se habla de la luz de Dios, que bajará del
cielo para derrotar finalmente al mal: Lanc aperíetar- cochura medium
Interapesta eL tenebr-osa nocte, mt in orbe Loto lumen descendentis Dei tanguam
fahgar- apparcat.
- V,l,4: eL ocales suos opprimunt, nc lumen videant, quod ofícriraus.
Los paganos y perseguidores cierran los ojos de las gentes para
que no vean la luz que ofrecen los cristianos. En este caso es el
contexto el que aporta la noción cristiana al sustantivo, ya que
no lo determina ningún vocablo de contenido cristiano.
- Lo mismo ocurre en 3111,7,5, donde Lactancio explica que,
Si alguien consiguiera llegar por sí mismo al conocimiento de la
verdad, ésta resplandecería con su luz aunque no pudiese ser
defendida con testimonios de origen divino: eL guarivis non poaset
divinis testimonis lIla defendere, Lamen se ipsa ver-itas illustrare sao
lamine187.
¡87 Encontramos el término humen tomado en una acepción cristiana también
en I1/,26,14 (cognitione ven hurainis>; 1/1,8,5 (illud coeheste humen>; 1/,14,17
(unicam smmm [Dei) .¡ym~n>; ¶/,4,5 (Loto lamine>; 11,8,2; 11,9,5; 11,11,19;
111,1,1; 111,25,4; 111,264.1; 111,30,7; V,2,6; 1/1,1,10 y 1/1,2,6.
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E. Sin un sentido específicamente cristiano, referido al sol
o a la luz en general:
a> Con el significado de sol:
- VI, 2, 3: vel sí coeheste luraen, qvod dicimas sohem, contemplan
vehint, 1am sentient guam non indigeat hacer-nis eonum ficas, gui ípse in usam
homínís Lara char-am, tamn candídam lacem dediL. A juicio de Lactancio, son
ridículos los ritos paganos que consisten en ofrecer comida,
bebida o luz a Dios, ya que, puesto que fue Él quien creó el sol,
no tiene necesidad de lámparas. El autor llama al sol coeleste
lumen, si bien en este caso el adjetivo coeleste carece del
significado cristiano que suele tener en las Instituciones
Divinas. Con él se refiere al cielo tísico, no al lugar donde
reside Dios’88. Sin embargo, en 311,8,5 sí encontramos referido
también a lumen el adjetivo coelestis tomado en una acepción
cristiana: eL ihíad coeleste lamen, guod sanis mentibas mahto char-ion sol
est, guam hic quera carne videmas, sic reget, sic gabernabit, mt ad smmraara
aapientiae vir-tmtíague por-tiara sine alío error-e per-dacat. Así pues, el
sintagma coeleste lumen no tiene por sí mismo sentido cristiano.
b) Referido a la luz en general:
- Lactancio opina en 311,2,5 que está loco quien ofrece la
luz de las velas al creador mismo de la luz: nura igitur mentía saae
compos pu tandas est, gui auctorí hurainis candelarura ac cenar-am lumen offert
pro muncre?.
- 311,2,7 (a): ilhor-um aatem dii, quia ter-rení sant, egent larainibus
,
nc in tenebris sint. Los dioses paganos necesitan luces porque son
terrenales y todo lo terreno está envuelto en tinieblas’89.
a> Con el significado de estrellas aparece en 1,6,15:
188 ct. cocíum y coelestis.
¡89 con el mismo sentido lo encontramos en 1/1,2,7 <b) ; 1/1,2,8; 11,5,23;
11,9,3; 11,9,8; 11,9,9; 111,30,6; 1/1,2,1; 1/11,4,7; 1/11,16,10; 1/I,2,4yV1,2,5.
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Eneas) coelum fecenit lmmlnibasaae distinxerít1t
d> Por último, lo encontramos con la acepción de ojo en
VI, 2,4: eL Lamen cum in Lara parvo dr-calo E...) Lantum siL talgoris, aL cura
mortahiara hurainura acíes non gueat contuení .... 1, guid Landem lurainis it..]
apad ipsum Deum E...) esse
30. LVX
En general, se observan en las acepciones de este término
las mismas características que en el sustantivo lumen: en algunos
pasajes aparece con su significado propio de luz, y en otros el
autor lo usa como símbolo de la verdad o de Dios.
A. Con sentido cristiano simboliza la verdad cristiana:
- En V,1,9 Lactancio expresa el propósito de confirmar en su
fe a los cristianos vacilantes, ya que no puede llevar la luz a
los perseguidores: nam si E...) nos ... .1 non potaer-imas E...) ab lIb
itinere dcvio ad vltam laccmaae revocare, quoniam ipsi sala te saae r-epagnant:
nostros Lamen confírmabimias.
- VII,27,14: quisquis enira corruptelas ter-rae vírtate calcaver-IL,
hanc arbiter Ille sammas, eL verae, ad hacem vltazngue perpetaam suscitabit.
El Arbitro Sumo conducirá a la luz y a la vida perpetuas a quien
rechace la corrupción del mundo. Vemos que, para Lactancio, los
términos vida (vita) y luz (lux) están relacionados: la vida
eterna consiste en vivir en la luz eterna. Los mismos vocablos
aparecen también relacionados en VI,17,l0: gui enira imstitiam, gui
Deara, qul vitarn nernetmam, gui lacera semniter-nam E...) consegul capit, opes
190 Igualmente en 1,18,24; 11,5,24; 11,9,14; 1/1,8,3 y 1/11,5,12.
¡91 Tomado en esta misma acepción aparece en 11,7,15; I1/,l5,8 y I1/,26,4.
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isLas E...) contemnet192.
B. Sin sentido cristiano:
a> Referido al sol:
- 311,2,4: gui [flema)hanc ipsam lucera sic moderatus est, mt negue
nimio fulgor-e, negue calor-e vehementi noceret animan tibias. Dios creó el sol
de tal manera que no perjudicase a los seres vivos. Esta acepción
aparece también en 311,2,3 CLara candidara hacera); 11,7,3; 11,9,6 (a y
b) y IV, 19,7.
b) Referido a la luz en general:
- De la misma forma que no existe luz sin fuego, tampoco
puede haber vida sin luz: VII,9,14: eL mt lux esse sine igne non
poteat, sic viLa sine lace. Igní igl Lar ehcmentum caL hacís ac vitae.
Encontramos de nuevo los conceptos vida y luz relacionados entre
si, ya que Lactancio intenta demostrar que, al igual que la luz
es necesaria para la vida, también lo es la luz de la verdad’93.
c) Con un cierto tono irónico presenta la filosofía
como la falsa luz por oposición a la verdadera, que es la
doctrina cristiana:
- 111,14,16: si ergo phihosophiae caL magistra vitae, can tibi ipse
caecus eL hebes, eL obtasas videbar-e, quem oportait, lila docente eL sentir-e,
eL saper-e, eL in clar-issima hace ver-sari?. Lactancio pregunta a Cicerón
por qué se considera ciego y tonto si ya sabe que la filosofía es
la maestra de la vida, y esa convicción debería proporcionarle la
luz más brillante’t
¡92 con sentido cristiano lo encontramos también en V,4,5; 1,1,23;
1,3,15; 11,17,5; 11,17,7; 111,6,4; TV,6,l; IV,26,4; V,l,12 yvl,3,17.
~ También aparece en 11,5,21; 11,9,3; 111,12,20; 1/,ll,7; V,l8,13 y
VI, 11, 18.
Acerca de lo mismo trata 1/1,4,23.
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No se aprecia ninguna diferencia notable entre lux y lumen,
a no ser el hecho de que Lactancio prefiere usar lux cuando habla
de los conceptos de luz y vida relacionados entre sí. De hecho,
encontramos un pasaje en el que parece que el autor recurre a
ambos términos, lux y lumen, simplemente por no repetir uno de
ellos, lo que demuestra que apenas se diferencian en cuanto al
significado: V,4,5: nan¡ cura ageret contra bominera ver-itaLia ignarura,
dha Lis paahisper- divinis lectionibas, formare bunc a principio tanguam rudera
debait, eigue pauhatim lacia principia monstrare, nc Loto lumine obiecto
cahigaret.
31. MACVLA
Al igual que lates, término al que acompaña en las pocas
ocasiones en las que aparece macula, torna metafóricamente el
sentido de pecado a partir de la presentación del concepto de
pecado como una mancha del alma. En efecto, Lactancio explica el
sentido de pasajes bíblicos en los que considera las manchas o
defectos físicos como símbolo de pecados morales, o hace
consideraciones generales sobre el pecado y el perdón:
- 131,26, 11 (a y b) : lates eL macalas inquinatoram corporam [lesas)
repar-gavit E.. .3: ver-um Id por-tendebat haec vis, guod peccatorura labibas ac
vitior-ura macahis inguinatos, doctrina cias par-iticatura esaet eruditione
lmstitiae. El autor habla de las curaciones de los leprosos como
si fueran anuncio del perdón de los pecados, entendido como
curación de las almas. Así pues, encontramos en un mismo pasaje
el sentido originario de mancha y el cristiano de pecado,
distinguidos por los determinantes que les acompañan:
inquinatorum y vi tiorurn’95.
- En otros dos pasajes el apologeta narra el origen de la
celebración de la Pascua judía:
1. IV,26,37: ficas enira percuasas Aegyptios, aL ab ea plaga
immanes facer-eL Hebracos, praeceperat bis, mt agnura candidam sine macuha
irarnoharet. En este caso, el significado de macula también ha de ser
195 con el mismo contexto encontrarnos I1/,26,12: dedecorammacuhis masLos
late afficimnt sempiterna.
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puesto en relación con su sentido propio de mancha o tara física.
2. Al igual que en el anterior pasaje, Lactancio, en
IV,26,39, vuelve a usar el mismo término con una acepción
cristiana al explicar a la luz del cristianismo lo que acaba de
narrar: agnas enira candidas sine macaha chrí atas fuiL, Id caL, innocens, eL
lastas, eL sanctus, gui ab iisdem Zadacís íraraohatas, sahatí caL omnibus gui
slgnum sanguinis, Id caL, cracis gua sangmincm fadiL, in ama fronte
conacrípaerit. Presenta la imagen del cordero sin tara como símbolo
de Cristo, y macula toma un significado moral: no tener mancha
quiere decir ser inocente, justo y santo.
- Por último, encontramos algunas consideraciones generales
sobre el pecado en los siguientes pasajes, en los que macula
aparece con el mismo sentido figurado de pecado: 31,9,21 (sine
acel ere ac sine rnacala vi ver-e>; VI, 13, 10 (mor-Laus condi Lío non paLi Lar- case
hominem ab omní ¿nacula par-mm> y VI, 25,13 (sed aL siL fleo caras, omnigue
inacaha careat, miscricor-diam Dci semper iraploreL>.
32. MAGISTER
Se trata de un sustantivo frecuentemente utilizado por
Lactancio, tanto para aludir personas cristianas como a paganas:
A. Con sentido cristiano:
a) Referido a Cristo:
- 131,8,8: rIle Ecbristaa) cmm alt eL ipae apir-itas, Lamen cara voce ac
sono ex Dei ore proceasit, sicat verbum, ea acihicet ratione, guía troce elias
ad popalum faeraL asaras; íd caL, guod ille magia ter Latania esaet doctninae
Dei eL coeles Lis ar-cani ad hominem proferendí. La intención del autor es
demostrar que Cristo existía desde el principio’96 como Hijo de
Dios, engendrado por el Padre como Palabra suya y no como los
ángeles, que son sólo un soplo (spiritus) de Dios. Su misión
196 I1/,8,2.
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consistiría en transmitir la doctrina del Padre y los secretos
celestiales a los hombres. En este caso, Cristo es, por tanto, el
maestro de la doctrina de Dios (magíster doctrinae Dei>.
Lactancio traduce el término griego Xó.yoc mediante los
vocablos latinos verbum o ratio. Según Ogilvie’97, el autor de
las Instituciones Divinas prefiere usar verbum antes que sermo,
término éste que aparece en Cipriano y en los textos de autores
africanos’98.
- El maestro de la virtud ha de ser humano para que, al
vencer al pecado, demuestre al hombre que puede vencerlo él
también: IV, 24, 12: opor-LeL maaistrum doctorcmaac vir-ta Lis hominí
airailhimam fien, mt vincendo peccatura, doceat homincm vinci ab eo poase
pcccatmm. El término magistrum aparece junto a doctor, algo
habitual en estos pasajes que se refieren a Cristo como Maestro.
El autor nos lo presenta en esta ocasión como maestro y doctor de
la virtud. Con un contexto parecido volvemos a encontrar este
concepto en IV, 26,25: machiatrura virtutis legavit Eneas) in ter-ram.
- Alude también a Cristo en 131,24, 19 (iustitiae siL mao-ister->
;
en 131,27,2, en el que se explica que algunos de los ministros
cristianos expulsan a los espíritus malvados con el nombre de su
Maestro y el signo de su Pasión Cnomini mao-istri sal eL signo
pasalonís); y, por último, en 131,13,14 (macuistrura> y en 131,11,14
(magíster- esaet fu taras), en los que, a pesar de que ningún
complemento de contenido cristiano determine a este sustantivo,
sabemos que se refiere a Cristo por el contexto.
Así pues, todos estos pasajes presentan a Cristo como un
enviado de Dios~99 que es semejante al hombre y cuya misión
consiste en enseñar a los hombres la doctrina del Padre20% en
concreto, la justicia, la virtud y la Ley, así como los misterios
197 R.M. Ogilvie, rile Librar-y of Lactantias, Oxford 1978, 105.
198 c±. íV,9,í: ¿óyoc enim et scrmonem signíficat, eL rationem, quia
ille caL vox, eL sapientia Dei.
nns,~ I1/,ll,14 y IV,26,25.
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divinos201, por medio de la palabra2c% ya que Él es la Palabra
de Dios2~. Cuando magister está tomado en esta acepción aparecen
en el contexto sustantivos como dux~ y docto?05, que aluden
también a Cristo y su misión entre los hombres; y verbos como
tormare3~ y docere~ que reflejan la acción de Jesús como
Maestro. Los siguientes nombres en genitivo especifican el objeto
de esa enseñanza:
- Doctrinae Dei: 131,8,8.
- Virtutis: 131,24,12 y 131,26,25.
- Iustitiae: IV,24,19.
Por el contrario, en IV,13,14; IV,27,2 y 131,11,14 magister
aparece sin adyacentes de contenido cristiano.
1,) Referido a Dios.
- IV, 21,2: discipahl ver-o pcr provincias dispersí fandamenta Ecchesiac
ubigue posuer-ant, facientes eL ipsi in noraine macuistrí Dei magna eL pene
incredibíhia miracaha. Este texto expone la misión de los discípulos
tras la Ascensión de Cristo: se dispersaron por el Imperio para
establecer los fundamentos de la Iglesia y hacer milagros en
nombre de Dios, su Maestro. Por tanto, Lactancio alude también a
Cristo como Dios con el sintagma magistri Dei, aunque ahora,
frente a lo que ocurría en los pasajes anteriores, le interesa
destacar la naturaleza divina de Cristo y no la humana.
- Cicerón, al no ser un profeta sino sólo un filósofo, no
estaba capacitado para exponer los preceptos en los que se apoya
20¡ ív,s,s.
202 IV,8,8.
203 Ver-bara o raLlo Dci, en I1/,8,8.





la Ley de Dios, pero sí pueden hacerlo aquellos a quienes Dios,
el único Maestro y Emperador, les entregó la Ley: VI,S,12: guod
gula facer-e ille [cícero) non poterat, nobis faciendiam cst, guibas ipsa lex
tradita caL ab lIb uno macristro eL imrcratorc omnium Dec?08
.
En estos textos se presenta a Dios como Señor y rey del
mundo2~, que entregó la Ley210 y que no es semejante al hombre,
sino que lo sobrepasa en todos los sentidos.
B. Sin sentido cristiano:
La mayoría de estos pasajes, en los que magister carece de
sentido cristiano, aluden a filósofos que son considerados
maestros por los paganos, o a la filosofía considerada como
maestra de la virtud o de la vida:
- En 111,13,14 Lactancio reprocha a Cicerón que considerase
a la Filosofía como maestra de la virtud (macuistra vir-tutis>.
Igualmente, en otros dos pasajes le interpela para que le
explique por qué afirma que la sabiduría es maestra de la vida
(macuistra vitae, 111,14,12) y maestra de la virtud (macuistram E...)
va.rLaLis, 111,14,10).





- Se refiere a Aristipo como maestro de los cirenaicos en
111,15,15: Anístippo cvrcnaícorura raaciístr-o cura .Laide noblhl acorto fait
conaae Lado.
- El término magister denota un cierto tono irónico en
varios pasajes:
1. En 31,2,3 alude a otro filósofo, perseguidor de los
cristianos en Bitinia, y lo presenta irónicamente como maestro de
la continencia: guorura ah Len antlstitcm se phíhosophiae profitebatar:
ver-um ita vitiosas, aL continentiae magíster, non minas avar-itia, guam
hibi dinas arder-eL. Según el autor, ese maestro de la continencia era
tan dado a los vicios que se dejaba arrastrar por la avaricia y
los placeres.
2. Podemos encontrar la misma ironía en 111,6,7 cuando




Este sustantivo aparece en cuatro ocasiones con sentido
cristiano, y en un solo pasaje sin acepción específicamente
cristiana. A juicio del autor, la única persona capaz de ejercer
correctamente y con autoridad el magisterio de la virtud y la
verdad es Cristo (o Dios>, como veremos a continuación:
A. Con sentido cristiano:
a) Lactancio presenta en 111,15,21 a una persona no
divina como responsable del magisterio de la virtud (mao-istenium
vir-Lutis). En este pasaje se expresa la opinión del autor acerca
de los cínicos: entre ellos no hay magisterio de la virtud porque
no suelen cumplir los preceptos honestos que aconsejan. Así pues,
la intención de Lactancio es explicar en qué no consiste el
verdadero magisterio de la virtud.
1,) Por el contrario, encontramos numerosos pasajes en
los que los maestros son de naturaleza divina:
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- En IV,l0,l y IV,16,4 el autor del magisterio divino es
Cristo. A Lactancio le importa presentarlo como a alguien que
Dios envió precisamente para llevar a cabo este magisterio: la
enseñanza del hombre en la verdad y la virtud. El apologeta
quiere que se haga patente su condición de Dios y hombre que
cumplió con los preceptos que predicaba:
1. IV,10,l: in pr-irala igitur scirc bomines oportet E...) mt
esaet necesse E...) Dei Fihium descender-e in ter-ram mt E...) doceret iastitlam
E...) in figura hominis, eL conditione mor-tahí, mt cum magisterio func Las
fuiaset, traderetar in manas impiorum, mor-tanque susciperet.
2. IV, 16,4: guo magisterio ac Del hegatione perfunctas, ob eam
ipsam virtutcm, guam simal eL docuit eL fccit, ab omnibas gentibus, eL meru:L
eL potuit flema credi.
Vemos que en estos dos textos al autor le interesa destacar
que el magisterio de Cristo fue perfecto y terminado, y para ello
usa en ambos las formas verbales functus y perfunctus.
- El autor del magisterio es Dios en VII,l,22: Lactancio se
presenta como el transmisor de los preceptos sobre la virtud y la
verdad, a los que ha tenido acceso por la enseñanza de Dios: bis
acerba sant, bis venena, guae ficas ad liastitiara praecipit, guaegue nos Dei
magisterio dc vir-Late ac ven Late disser-imas.
E. Sin sentido cristiano:
A jucio del autor, Cicerón incurre en contradicción cuando,
tras haber dicho en alguna ocasión que la Filosofía es la maestra
y la madre de la vida, opina que estamos atados por no sé qué
error y desgraciado conocimiento de la verda#’. Por lo cual, le
pregunta en 111,14,20 dónde está el magisterio de la filosofía,
o qué le puede enseñar si desconoce la verdad absoluta: mili caL
ergo nhílosonhiae mao-ister-íum? aut quid te [Ci cer-onera) docuit lila vitae
parena, si ver-am míserabihíter ignor-ana?.
En este pasaje se detecta de nuevo el tono irónico presente
en los pasajes en los que niagister no está tomado en un sentido
cristiano.
En consecuencia, aunque los ejemplos son escasos, parece que
211 cic. consol., frg. 12. Apud Sánchez Salor, op. dL. III, 289, n. 58.
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Lactancio tiende a usar el vocablo magisteriunl en contextos de
contenido cristiano, ya que da la impresión de que, a juicio del
autor, el único magisterio posible y acertado es el de Dios,
puesto que sólo El conoce la verdad y es el único que puede
enseñar la virtud al hombre.
34. MAIESTAS
Lactancio alude con este sustantivo principalmente a la
majestad o gloria de Dios (del Padre o del Hijo), aunque en siete
pasajes no está tomado en una acepción cristiana.
A. Con sentido cristiano:
a> Referido a la majestad de Cristo:
- En 131,22,5 el autor se pregunta por qué Cristo no reveló
su majestad en el momento de su muerte: can non maiestatem saam smb
ipsa saltera monte patefecit?.
- 131,26, 16: quae igl Lar- tiara taciebar in pr-aesens EChr-istas), imagines
erant fatar-oram E...) eL in fuLar-am potestatem coehestis saae malestatis
ostenderet. Todo lo que Jesús hacía era símbolo de su futura
majestad como Dios.
- No hay gentes tan remotas o incivilizadas que no conozcan
la Pasión de Cristo o su majestad: IV,26,35: denigue nahía gens ram
inhumana caL, nuhía regio tam remota, cmi aut passio cías, aut subhimitas
malestatis ignota siL212.
b> Referido a la majestad de Dios:
- La fuente de todos los males fue la ambición, que se basa
en el desprecio de la verdadera majestad: 31,6,1: guorum omnium
malor-ura fona capiditas eraL: guae acihicet ex conteripta verae maicatatís
er-upí L -
2¡2 con el mismo sentido lo hallamos en IV, 12,20 y IV,30,6.
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- El autor usa en otros dos pasajes el adjetivo coelestis
para determinar al sustantivo mai estas:
1. En VI,2,12 indica que Persio se dio cuenta de que,
para aplacar a Dios, no se necesitan sacrificios de animales,
sino una mente santa: sentiebat Epersio) non carne opas case ad phacandam
coehcstem malestateril, sed mente sancta eL lasto animo, eL pectore E...) guod
natarahl alt honestate generosura.
2. En 11,19,1 cierra una parte de su obra en la que,
según afirma, ha refutado los errores de los paganos con la
inspiración de la majestad celestial: peracta es nisí fallor magna eL
diff1 cilla sasceptí operis por-tío er malestate coelesti suggcr-ente nobis
dícendi facaltatera inveteratos depuhiraus errores.
- Aparece el adjetivo sancta junto a maiestas en 311,1,4
(sancta eL singular-ls lIla malestas>, y en 3111,5, 5 encontramos el
genitivo del anatórico is referido a Dios (malestatis cias)213.
De todos estos pasajes se deduce que el sustantivo mai estas
toma la acepción cristiana de majestad de Dios del contenido de
sus adyacentes: adjetivos como coelestis, sancta y vera, y el
genitivo Dei o eius, anafórico que se refiere Dios. Esta
consideración se ve apoyada por el uso que hace Lactancio del
sustantivo mai estas sin una acepción específicamente cristiana en
varios pasajes. Tomado en un sentido cristiano, maiestas hace
referencia tanto al poder celestial y terreno de Dios (y Cristo)
como a su gloria celestial: es, por tanto, un atributo exclusivo
de Dios, al que el hombre no tiene acceso normalmente.
Mohrmann214 señala que, durante los primeros años, tanto
maies tas como clan tas traducían adecuadamente el concepto
bíblico de ~1~Z (kabód), pero finalmente se prefirió el
sustantivo gloria. Sin embargo, Lactancio prefiere recurrir a
mai estas para referirse a la gloria de Dios2~5.
213 Igualmente en 1,3,12; 1,4,4; 1,6,4; 1,8,3 (a>; 11,1,2; 11,1,5;
11,5,1; 11,16,9; 111,17,15; IV,l0,6; IV,26,8; 1/,20,9; 1/1,24,13; 1/11,3,4 y
1/11,26 (epilogo>
2¡4 ~ Mohrrnann, op. dL. IV, 198-202.
2¡5 ~ maiestas.
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B. Sin sentido cristiano:
- 31,2,5: quorum Edeorura) numine ac mal esta Le. Un perseguidor de
Bitinia expresó su opinión de que los filósofos deben destruir
los errores de los hombres y hacerlos volver a la verdad, es
decir, al culto de los dioses, cuya providencia y majestad rigen
el mundo.
- 31,20,13: guahis haec rehígio aut cuanta malestas patanda guae
adoratur in temphis, illuditur in tileatris?. Lactancio se pregunta qué
tipo de religión es aquella que recibe culto en los templos pero
es ridiculizada en los teatros2’6.
35. MILES
Este término, tomado del vocabulario militar al igual que
militia y el verbo militare, sólo aparece en dos pasajes, de los
cuales en uno presenta una acepción cristiana, y en el otro lo
encontramos con el sentido pagano, por lo que es arriesgado sacar
conclusiones sobre su uso o su significado en Lactancio.
216 Asimismo, carece de contenido cristiano en 1,3,14; 1,8,3 <b);
1,11,18; 11,4,1 y 11,4,36.
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A. Con sentido cristiano:
- V, 22, 17 (b) : quomodo enim potest imperator mili tiara suorwn probare
vir-Lutan, nisí babuenit hostera ? E...). fleo amtem guía repugnan non posaet,
ípse adversarios nominí sao excí taL, non gui contra ipsum Deum pugnent, sed
contra mílites cías, mt devotíonem ac fidem suorum, vel probeL vel corrobor-eL.
Se compara a los cristianos con un ejército cuyo general es Dios.
Los enemigos de este ejército son instigados por el propio Dios
a luchar contra sus soldados para probar o confirmar su fe. Así
pues, en todo el pasaje el autor utiliza términos pertenecientes
al campo semántico de la milicia: imperator, miles, hostis,
repugnare y adversarias. Como hemos visto, en el mismo pasaje
también aparece el sustantivo miles en genitivo de plural
(mili tum) sin una acepción cristiana, con el significado general
de soldado. Por el contrario, mílites toma una acepción cristiana
del contenido del genitivo eius que lo complementa, ya que éste
se refiere a Dios.
B. Sin sentido cristiano:
- En 11,7,19 se hace alusión a los soldados de Alejandro que
saquearon Milo: nam can ab Alexandro capta clvi tas esset ac milites ad eam
apohiandara inr-mpissent, ocalos omniura repente obíectias fulgor exstinxit.
- Como hemos visto, tampoco tiene sentido cristiano en
V,22,17 (a> (vide supra).
36. MILITIA
Este sustantivo, al igual que miles y el verbo militare,
suele aparece en contextos en los que se habla de los cristianos
metafóricamente considerados como ej. ejército de Dios.
A. Con sentido cristiano:
- El culto de Dios, puesto que es propio de la milicia
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celestial, exige devoción y fe máximas: V,19,26: igitur Dei caltas,
ajaoníam mihitia coehestís est, devotionem maximam fíderaque desiderat. El
sustantivo militia toma una acepción cristiana del contenido de
su adjetivo coelestis, y así este término, tomado del vocabulario
militar, pasa a referirse al conjunto de los cristianos.
- 3111,19,5: cadet repente gladías e cocho, mt sciant iasLl ducem
sanctae míhitiae descensurum. Narra los acontecimientos que tendrán
lugar cuando llegue el fin del mundo: caera una espada del cielo
para que los justos sepan que va a bajar el jefe de la milicia
santa, es decir, Cristo en su segunda venida. El sintagma sanctae
militiae alude también a los cristianos, y es el adjetivo sanctae
el que aporta esta acepción cristiana a militiae.
- El contenido del sustantivo Deo da un sentido cristiano a
mílitíam en VII,27,16: infatigabilem míhitiam fleo mihitemas.
- Por último, en 311,4,19 se afirma que Dios creó al hombre
para esta milicia Cad hanc mihitiam>; Lactancio alude así al
cristianismo.
B. Sin sentido cristiano:
Lo encontramos en cuatro pasajes, lo que demuestra que,
para Lactancio, mílitia no era un término específicamente
cristiano, sino que el autor lo tomaba del vocabulario militar
para, tomado en un sentido figurado, referirse con él a los
cristianos.
- V,19,25: nam si is, gal in haec Ler-r-cstri mihitia r-egi amo fidera
servaL in ahiquo egregio facinore,si postea vixer-iL, acceptior fiL eL char-ion,
E...) quanto rugís imper-atoni omnium fleo fleo fieles senvanda caL E...) ?. Si
un rey puede recompensar a su ejército, ¿cuánto más no lo hará
Dios, que puede dar su premio a los vivos y a los muertos?.
Simboliza asimismo al conjunto de los creyentes en 311,4,18 Cm bac
terrena mihitia> y en 311,20,16 (cuias mihítia est ipsa imatitía).
- Por el contrario, en 131,17,12 no tiene un valor
metafórico, sino que se refiere a un ejército real: el del pueblo
de Israel guiado por Josué en la guerra contra Axnalec. Lactancio
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ve en ese episodio un símbolo de lo que ocurriría después con
Jesús, ya que el nombre de Jesús y el de Josué son el mismo en
hebreo. Según el autor, Moisés decidió dar el nombre de Josué a
su sucesor, Ausés, para que venciera a Amalec como general del
ejército y llevara a su pueblo a la tierra prometida, como
después haría Jesús: aL guoniam dax mili tiae del ectas esaet adversas
.Amahech, gui oppagnabat fihios Israel.
37. HINISTER
Encontramos las siguientes acepciones en este sustantivo:
A. Con sentido cristiano:
a) Ángel, servidor de Dios:
- 1,7,5: babeL enim Efleus) rainistros, guos vocamus nantios. El autor
intenta explicar el concepto de ángel: son los ayudantes de Dios,
que reciben el nombre de mensajeros, término que es, a su vez,
traducción del vocablo griego &yyEXoQ.
- Los ángeles no deben ser adorados para que los paganos no
puedan decir que ellos adoran como dioses a los que los
cristianos consideran ángeles: 1,7,6: guodal cuí Lores deorura cos ípsos
cohere se patant, guod sariral Dei minisLros appehlamas, nihil caL guod nobís
faciant invidiam, gui unura Dcum dícamas, mal tos negemas.
- Vuelve sobre este mismo asunto en 1,7,8: ter-Lías enira ver-sus
ostendit ministros Dei non deos, verum angehos appehlari opor-Lere. Un verso
de un oráculo de Apolo de Claros demuestra que los ayudantes de
Dios no son dioses, sino ángeles.
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Tomado en esta primera acepción el sustantivo minister no
pierde su sentido originario de servidor, ayudante, sino que
simplemente recibe un matiz cristiano al aludir a los servidores
de Dios gracias al contenido del genitivo Dei o al contexto.
Según hemos visto, el autor prefiere utilizar el grecismo angelus
para aludir a los ángeles de Dios, ya que el número de pasajes en
los que aparece este vocablo es mucho mayor que el de aquellos en
los que encontramos mini ster tomado en esta acepción217.
1) Sacerdote:
- IV, 27,4: cum cním guidara mini strorura nos tr-i sacrifican Libas dominís
asslsterent, imposito frontíbas signo, deos illorura fagaver-ant, nc possent in
viaceribas hostiarum fu Lara depingere. Lactancio cuenta que cuando
alguno de nuestros ministros se acercaba haciendo la señal de la
Cruz a un sacerdote pagano en el momento en que éste hacia un
sacrificio adivinatorio, los dioses huían de allí y el sacerdote
pagano, al perder su inspiración, no podía leer el futuro. El
pasaje resulta algo confuso, sobre todo porque no está claro a
quién se refiere el sustantivo dominis218, pero parece que si
podemos atribuir a aAidam ministrorum nostri el sentido de
sacerdote cristiano, entendido por Lactancio quizá como servidor
o agente de la comunidad cristiana. Por tanto es el contenido del
término nostri, referido a los cristianos, el que aporta el
sentido cristiano al sustantivo.
a> Con el sentido originario de agente, enviado,
servidor:
- A juicio de Lactancio, los perseguidores son enviados
contra los cristianos por el propio Dios para probar la fe y
fidelidad de sus creyentes y castigar a los cristianos que se
flaJs4.at~ LS~J~L.L> .L.LeVaJ. ULL~ VUAJO. L0.UIJ. • CI.JJ. ebU, ~á1 y, ¿5,4.




porque hayan sido algo así como los ejecutores de la ira de Dios
contra los malos creyentes: et Lamen iniastiasimí per-secator-es E...)
non sc putent impune hataros, gula indignationis adversas nos cias guasi
mini atrí fuer-ant.
- 3111,26,7: sed eL dominas ihhorum Einimstorum) cum ministria sais
comprehendetar-, ad pocnamgue damnabitur-. Tras el reino de los mil años
de Cristo, el Anticristo será de nuevo y definitivamente vencido
junto con sus servidores.
- 3111,26 (epílogo> : eraL Igl Lar congraena, mt in formando generis
humani stata, te [constantino) auctore ac ministro divinitas ateretur. El
autor dice al emperador Constantino que era natural que Dios le
utilizara como autor y ministro suyo. Este sentido de minister es
muy cercano al de sacerdote, entendido como enviado por Dios al
servicio dei. hombre.
- En 131,29,6 se argumenta sobre la divinidad de Cristo: los
profetas dan en sus textos diversos nombres a Cristo, como mano,
fuerza o Palabra de Dios. No hay contradicción entre estos
distintos nombres, ya que la lengua es la oficiante de la palabra
Chingma sermonis ministra EesL)>, la mano posee la fuerza y ambas son
parte del mismo cuerpo.
- Lactancio explica en 11,16,14 que los dioses que dan
oráculos son en realidad servidores de Dios Cministni cias) que se
pervirtieron y se convirtieron en demonios.
E. Sin sentido cristiano:
- Con la acepción de servidor de alguien que no es Dios
aparece en 31, 3,25: eumgue Elovem) [...) in mini stror-ura numer-um redegistí.
El autor echa en cara a Hierocles que en sus escritos ha
convertido a Júpiter en un sirviente y lo ha sometido al poder
del Dios que rechaza219.
219 Lo encontramos también tomado en una acepción pagana en 1,3,22;
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Como queda dicho, en ningún caso pierde mini ster su sentido
original de ejecutor. El contenido cristiano depende del
contexto, como lo demuestra estos últimos pasajes en los que
tiene una acepción pagana.
38. MINISTERIVM
Sólo aparece en dos pasajes tomado en una acepción
cristiana, en los que designa la obligación de los ángeles:
servir a Dios. Por eso, está relacionado con la primera acepción
señalada para el término minister (ángel). Sin embargo, lo
encontramos en un mayor número de pasajes sin sentido cristiano,
lo que demuestra que, para el autor, no tenía por sí mismo dicho
sentido:
A. Con sentido cristiano:
- IV, 8, 7: 1111 [angehl) enlm ex fleo taciti apir-itas cxierant; gula non
ad doctninam Dei traden dan, sed ad mini ster-imm creabantur-. Los ángeles
fueron creados mudos porque no tienen que predicar la doctrina,
sino que su misión consiste en servir a Dios.
- En 11,16,9 se repite la misma idea: la función de los
ángeles es el servicio de Dios (Dcl ministeníum)
.
E. Sin sentido cristiano:
a) Función, cargo:
- Según el texto de 11,16,7, los ministros de los
gobernadores no comparten con ellos su función de gobernar
(illorum ministerio>220.




- 111,8,17: el hombre puede verse aliviado con remedios y
ayudas (eL medehis eL ministerlis sablevarí potest)
- Igualmente en VI, 1,7 (a y b) cmm animas ministerio corporis
non corpas ministerio aními atí debeat.
39. MIRACULTJM
Conserva el sentido general de prodigio, aunque con los
siguientes matices:
1. Con sentido cristiano:
A. Prodigios hechos por Jesús (milagros):
- Los versos de la Sibila anunciaban ciertos milagros
portentosos, de los cuales no se consignaba ni la forma, ni el
momento, ni el autor y, a juicio de Lactancio, se referían a los
milagros de Cristo: 31, 15,28: denmntiabant ESibyllae) enira monstruosa
amaedam miracala, quorum ncc raLlo, ncc tempas, nec auctor designaba Lun.
- 131,16,5: ergo cura magnas popahas ad cura, vel ob iastitiam guam
docebat, vel ob miracula guae faciebat, sabinde confluer-eL .... 3 Lara primores
Zadaeram E...) coierant adversas eam Elesam). Los principales entre los
judíos se unieron contra Jesús al ver que gran parte del pueblo
lo seguía por la doctrina que predicaba y los milagros que hacia.
- Lactancio argumenta en 131,26,13 que no hay nada más digno
de un Dios, nada más digno de ser considerado un milagro que
resucitar a un muerto, cosa que hizo Jesús en varias ocasiones:
quid congraen Lis fleo?. Quid mir-acaho dignias omnium saecalorara, quara decur-sam
vitam resignasse, completisgue hominum Lemporibas tempora adieciase perpetua.
arcana mor-Lis revchasse?.
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- En IV, 13,17 se pregunta qué tiene de extraño que Apolo de
Mileto convenciera a los ignorantes de que nacería un mortal
sabio, con poderes mágicos, si los propios judíos también
pensaron que Jesús no era más que un mago al verle hacer los
milagros Cilla mir-acala> que habían vaticinado los profetas.
Estas son las características que parecen poder deducirse
del término míraculum referido a los milagros de Jesús:
- Se presenta como algo portentoso simplemente, que provoca
admiración. No parece ser el mismo concepto de milagro que
aquellos signos del Reino (a~ye(ov) de los que habla el
Evangelio, ya que éstos últimos son siempre actos portentosos
encaminados a restaurar la dignidad del hombre y no simplemente
a conseguir el asombro de la gente, como los trucos de un mago.
De hecho, Lactancio también usa en 3111,17,4 el término signum
para referirse a hechos maravillosos, pero se trata asimismo de
portentos que no aportan nada al hombre, como puede ser hacer que
se pare el sol o que baje fuego del cielo: eL dabiLar el
EAntichnistoj potestas, mt faciat sicrna eL prodigia, guibas visis, irretíat
homines mt adorent eum: lubebit ignera descender-e de cocho, eL solera a sais
carsibas star-e.
- Los milagros y la doctrina de Jesús era lo que más atraía
al pueblo.
- El más grande, cuya realización sólo es posible para Dios,
era la resurrección de un muerto, que simbolizaba a los pueblos
que conocerían la verdadera luz y ganarían con ello la vida
eterna.
- Todos los milagros fueron vaticinados por los Profetas y
las Sibilas: en Cristo se cumplieron todas la profecías, y ésto
es, según Lactancio, lo que sustenta la fe del cristiano.
E. Milagros hechos por los discípulos:
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- Se explica en 131,21,2 que, una vez resucitado Jesús, sus
discípulos adquirieron una facultad que era propia del Maestro:
hacer milagros, si bien siempre los realizaban en nombre de Dios:
discipahí vero per provincias disperal fandamenta Ecclesiac ubiqme posaerant,
ffacl entes eL ipal in nomine magistri Dei magna eL nene incredibihía rair-acaha
.
C. Otros prodigios que se producen dentro del ámbito
cristiano:
- En dos pasajes se habla de los prodigios de la virtud:
1. 31,3,10: Ita fiL ut, daLa clívínitus pace E...], aldus pr-oLer
miracalum vmr-Latis novus popalus accedat. Al conceder Dios el perdón,
se suman nuevos pueblos atraídos por el prodigio de la virtud.
2. En 311,17,8 expone que la virtud de la serenidad de
los cristianos ante cualquier desgracia es motivo de gran
admiración incluso para los propios torturadores: haec vintas
omnibus popahis, atgue pr-ovinciis, eL ipsis tortor-ibas miracahmm maximura
praebai L.
- Prodigios de la Creación de Dios, que creó muchas
maravillas (miracula) invisibles, como la voz, el viento o el
olor <VII,9,2).
II. Sin sentido cristiano:
a> Prodigio:
- Intenta demostrar que los dioses eran hombres que
comenzaron a ser adorados por su poder admirable o por adulación
de su poderío: 1,15,2: sive ob rair-acuhara vir-ta Lis E...) sive E...) in
adahationen¡ praesentís potentiae.
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- VII,17,5: labebit EAntichristas) ignem descendere de cocho, eL sohem
a sais cursibas star-e: E...) guibus minacahís etiam sapíentiara pluriraura
allicientar ab ce. El autor habla sobre el fin de los tiempos:
entonces, el Anticristo realizará muchos prodigios y engañará con
ellos incluso a los sabios. En este pasaje vemos clara la
diferencia ya mencionada entre los milagros de Jesús, entendidos
como signos del Reino, y los portentos que realizan otras
personas no cristianas, como el Anticristo, que hace descender
fuego del cielo y que el sol se detenga221.
b> Estupor, admiracion:
- El autor afirma en 31,21,10 que los deseos del cuerpo se
encaminan a conseguir las cosas que causan admiración entre los
demás (míracalo sant>.
40. MYSTERIVM
Este sustantivo, estrechamente relacionado con el vocablo
arcanum, aparece en Lactancio con el significado de misterio
divino, es decir, todo lo relacionado con la existencia y
actuaciones misteriosas tanto de los dioses paganos como del Dios
cristiano. Así pues, podemos establecer los siguientes matices en
su significado:
A. Con sentido cristiano:
a> Referido al misterio de Dios: su existencia como
Dios Único, que sólo puede ser revelado por Él mismo o por sus
profetas:
- 131,12,11: lelcirco enira ralasas est caL [Filias) a fleo Patre, aL
mn:versís gentibas, qnac sub cocho sunt, singular-ls eL ven Dei sanctum
mvster-ium revelar-eL. Cristo fue enviado por Dios para que revelara
el santo misterio del Dios único y verdadero.
- Si Cristo no hubiera muerto, no se habría podido abrir su
221 con estas mismas caracteristicas lo encontramos en 11,7,8 y 11,17,12.
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testamento, es decir, no hubiese sido posible revelar el misterio
de Dios. Lactancio no especifica cuál es ese misterio, pero
parece que se refiere a la existencia de Dios: 131,20,3: itague nial
dnis Las mor-Lan suscepiaset, aper-i rl testanlentam, Id est, revelan eL
intehhígi mvsterlum Dci non potalaset.
En estos dos pasajes observamos dos características
fundamentales del concepto que Lactancio tiene del misterio de
Dios:
- Ha de ser revelado (revelare) al hombre, ya que éste por
sí mismo no puede llegar a conocerlo o entenderlo.
- El encargado de dicha revelación es principalmente Cristo.
b) Misterios alusivos a la religión cristiana en
general, no sólo a Dios:
- Lactancio argumenta en 31,18,11 que Dios quiso que la
virtud estuviera recubierta por una apariencia de necedad para
que el misterio de su religión permaneciera secreto: mt rayster-ium
ver-ita Lis ac rehigionis suae caset arcanura
.
- En 3111,1,6 anuncia que va a explicar el sentido del mundo
para que se entienda cuándo y por qué fue hecho por Dios, ya que
este misterio celestial (coeleste mvsterium> no puede ser conocido
si no se aprende de Dios o de sus profetas (non nial proplietis ac fleo
docente discitur).
- 3111,6,2: ideo praemio ímxnortahltatis afficímar-, mt símiles angehis
cifectí, sumno patní ac Domino in per-pe Laura ser-viamus, eL simas acternura fleo
regnum. flaec summa rer-ura est, hoc ar-canam Dei, hoc ravateriura raundi. Se
afirma que el secreto de Dios, el misterio del mundo, consiste en
que fuimos creados para servir eternamente a Dios en su Reino.
- El autor establece en 3111,8,2 que el sumo bien consiste en
la inmortalidad del alma. Platón ya había intuido que el alma es
inmortal, pero no llegó a comprender este gran misterio en su
totalidad, ya que no lo identificó como el sumo bien: ncc rationera
toLima mvstenii macmi consumraaverar, in anamgue collcgcrat, nec sammara bonara
comprehender-aL.
- En 3111,22,2 habla del concepto de la resurrección que
tenían los poetas paganos: como desconocían el misterio del
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secreto divino (mvstenimm díviní sacramenti nesciebant>, transmitieron
dicho concepto como un rumor que les había llegado, como una
fábula imaginaria.
- VII,26,9: abscondi enim Legí que mvsteni ura guam fidehl salme oportet.
A juicio del apologeta, conviene mantener guardado el secreto (de
la fe> con la mayor fidelidad posible.
En estos pasajes el término mysterium recibe un sentido
cristiano del contenido de sus adyacentes: el genitivo Dei o
adjetivos como divinus, coelestis y sanctus, así como del
contexto general de cada pasaje. Como hemos visto, el concepto de
revelación está ligado al de misterio de Dios (mysterium,
sacramentum), de forma que en la mayoría de los pasajes aparece
el verbo revelare junto con otros términos del mismo campo
semántico o que aluden a lo oculto, lo misterioso: celare,
arcanum, obscurus rumor, abscondi.
E. Sin sentido cristiano:
a> Referido a los mitos o cultos de los dioses paganos:
- Lactancio usa el término en su forma de singular en
1,12,1, donde se habla de los mitos que recogen los poetas, y
explica que todos ellos se refieren a hombres que luego fueron
considerados dioses: guoniara revehavímas mystenia poetarura ac SaLar-ni
paren Les invenimas, ad virta Les cias eL facta r-edeamas222.
222 Igualmente en 1,21,29; 1,9,9; 111,16,6 y 1,21,39.
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- Lo encontramos en plural en 1, 15,26: testatus est [cícero)
videhicet ALLicI conscientianl, ex insis mvsteriis intehíegí posse guod omnes
1111 homines faenínt gui cohantur. Por los misterios de los dioses se
sabe que fueron simplemente hombres223.
b) Referido a otros misterios o secretos no religiosos:
- El autor lo usa en la forma de singular en 111,16,6: ver-en
guidera non debuit, cum ver-ura diceret: sed qaasi timeret, nc prodití mvsteníi
reas a pililosophis citare Lar, non est ausus confidenter- pronan tiar-e, guod fait
ver-um, illos non ideo dispatare, aL doceant, sed mt se oblectent in oLio224.
Todos estos pasajes parecen demostrar que, aunque mysterium
se refería siempre a lo misterioso y oculto de la divinidad, sin
embargo, para Lactancio, carecía por sí mismo de un contenido
cristiano, ya que lo usa frecuentemente también para aludir a las
divinidades paganas.
Según Mohrznann, las comunidades latinas cristianas buscaron
un término para traducir el concepto griego de j¿vur4ptov en su
acepción abstracta. Los vocablos mysterium (secreto, misterio) y
mystería (misterios paganos, religiones mistéricas) ya existían
desde hacía tiempo en latín, pero el significado que había
adquirido mysteria hacía que se desechara este término como
cristianismo, provocando también el rechazo de mysterium porque
esta forma recuerda demasiado a mysteria y su relación con el
paganismo. Sin embargo, fue muy usado por el cristianismo más
antiguo para designar la doctrina cristiana, las verdades
religiosas y el concepto abstracto de misterio que se encuentra
en las Sagradas Escrituras. Posteriormente se descartó por el
motivo citado y se adoptó el vocablo sacramentum para recoger el
sentido del griego ~uar4p tov (cf. sacramentum)225. Después de
223 También lo encontramos en plural en 1,21,1; 11,5,11 y 1/,l9,19.
224 Aparece referido también a la Filosofía en 111,25,6.
225 ~ Mohrmann, op. dL. 1, 236 Ss.
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mucho tiempo, volvería a introducirse mysteriuni como término
cristiano usual, ya que sacrainentum nunca llegó a perder el
sentido litúrgico y sacramental que era inherente a su raiz.
31. Loi226 señala que Lactancio se esfuerza en adecuar su
lenguaje al filosófico y gnóstico pagano de la época, y es el
primer gran escritor que acepta de buen grado el término
mysteriuni referido a la doctrina cristiana. En sus escritos se
constata una generalización del uso del singular mysteriuni con
acepción profana, que no tiene parangón con los escritos
anteriores, pero puede ser normal en la lengua común de los
siglos 111-131. El singular aparece tanto con el sentido técnico
pagano de ceremonia religiosa propia de un culto mistérico2~ o
de doctrina religiosa de un divinidad?8, como con el sentido
trasladado de doctrina secreta de contenido no religioso229. El
plural mysteria aparece normalmente tomado en la acepción técnica
religiosa propia del uso clásico: ceremonia religiosa propia de
un culto mistérico230. Una sola vez aparece con el sentido
metafórico de doctrina secreta de contenido no religioso23~. En
cuanto al sentido cristiano del término, Loi señala que Lactancio
considera equivalentes los contenidos de las expresiones
mysterium veritatis, mysterium Dei, mysteriuni divini sacramentí
y veritatis arcana, y con ellas o simplemente con el término
mysteriunf32, Lactancio designa la doctrina celestial revelada
por los Profetas y por Cristo, que se identifica con la religión
cristiana.
226 ~ Loi, “11 termine mysteniam nella letteratura latina cristiana
prenicena’, VChr- 19, 1965, 210-232.
227 1,21,39-40; 111,25,6; epit. 18,7 y 18,10.
228 1,9,9 y 1,21,29.
229 111,16,6.





Sólo encontramos este término en tres pasajes, en los que
está tomado en la acepción cristiana de enviado o mensajero de
Dios, pero referido a conceptos distintos:
a) Referido a Cristo como enviado de Dios para enseñar la
justicia a los hombres lo encontramos en dos pasajes:
- IV, 25, 1: dlscant igitan homines E...) guare ficas suramas, cura hega Lara
ac nantiura saura miLLer-eL, ad eradiendam praeceptis lastltiae saae
mortahí Latera, mortahí vohaer-IL eam carne indal.
- 31, 7, 1: ficas, aL parens indalqcntissimas, appr-op.znquante ultimo
Lempore, nantiura misiL, gui vetas ihíad saeculura faga Lamcjue lustitiara
redacer-eL.
b) Con el sentido de ángel aparece en 1,7,4, donde el autor
explica que Dios no está solo, sino que lo acompañan ministros
que reciben el nombre de mensajeros: Efleas) babeL enira ministros, guos
vocamas nantios. En este caso parece que se trata de la traducción
latina del término griego &yyeXog, si bien no vuelve a usar este
término con dicho sentido, sino que prefire usar minister y,
sobre todo, angelus?33.
42. PASSIO
En las Instituciones Divinas aparece este sustantivo tomado
en la acepción cristiana de Pasión de Cristo, así como en la
pagana de pasión, deseo, si bien es mucho más frecuente hallarlo
con el primer significado.
A. Con sentido cristiano:
Passio adquiere el sentido de Pasión de Cristo en dieciocho
pasajes:
- En cuatro de ellos se argumenta que la muerte de Cristo ya
233 ci. ambos términos.
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había sido vaticinada por los profetas y las Sibilas:
1. En IV, 12,17 el autor presenta a David como profeta
de este acontecimiento en uno de los Salmos: chnis tiara autera post
r’assionera ac resarrectionera ascensar-ura case ad Deura patrera, David E. . .3
contestatas caL.
2. A juicio de Lactancio, la Sibila Eritrea profetiza
en 131,15,30 el nacimiento y la Pasión de Cristo (christi natívitas
eL vassio
)
3. Se habla se los profetas en general en 131,20,1: ipaura
vassionemaae cías fchr-isLi) annantiabant.
4. Por último, en 131,26,31 es el propio Cristo el que
profetiza su Pasión (ipse chnistus ante de ama nassione praedicans>.
- Lactancio habla sobre la explicación del significado de la
Pasión en IV, 15, 5: enumer-abo igitar- lIla Eral r-abi ha) E...) aL ad
exponendara nassíonis cias fchnisLil crmcisgue rationera possim pervenire.
Igualmente, anuncia que va a explicar la razón de la Pasión en
IV, 16,1 (venio nmnc ad insam nasalonera>, y ha expuesto por qué Dios
prefirió esta muerte para Cristo (131,26,1: dlxi de E...) nasalone
,
can haec ficas subir-e mahaer-iL> . En 131,26,17 presenta la Pasión como
un anuncio de lo que ocurriría después, durante la persecución de
los cristianos: nasalo non simplex, ncc sapcr-vacaa ncc for-Laita praecesait.
Lo mismo sostiene en 131,26,19: eL guarnguam vassío ipsa per- se acerba eL
amar-a specimen nobis fatarorura Lor-mentorara d.abat. En 131,26,33 explica que
fue necesario que Cristo muriera en la Cruz para que la Pasión de
Dios fuera conocida por todo el mundo Coribas gentibas nassionera Dei
notescere); la misma idea se expresa en 131,26,36. Finalmente, en
131,26,40 el autor explica la Pascua cristiana a partir de la
judía al tomar el sacrificio del cordero pascual como símbolo de
la Pasión de Cristo:ímmolatio pecadis ab lis ipais, gui faclmnt, pascila
nomínatar, ¿nrO roO lráaxE iv, gula nasalonís figura caL234.
234 Otros pasajes que tratan sobre la Pasión de cristo son I1/,13,5 (ex
nasal one); IV, 20,4 Cadventum nasaloneraaae christi>; iv, 21,1 (guadragesimo post
nasal onera elle>; I1/,26,35 Cv~asaio elus [christi)>; I1/,27,2 (signo nasalonía
,
referido a la cruz> y IV,29,12. (post nassioncra ab ínter-ls excitavít>.
202
De todos estos pasajes se puede deducir que passio adquiere
un sentido cristiano gracias a los adyacentes, como los genitivos
Dei o Christi, o los anafóricos que se refieren a ellos, o bien,
en general, gracias al contexto.
Las características de la Pasión de Cristo que se recogen en
estos textos son las siguientes:
- Fue profetizada: 131,12,17; 131,20,1 y 131,26,31.
- Cristo la sufrió como hombre: 131,13,5 y IV,16,l.
- Fue querida por Dios: IV,26,1.
- Era un anuncio de lo que les sucedería después a los
cristianos: 131,26,17.
- Sirvió de ejemplo a los cristianos en sus persecuciones y
sufrimientos: 131,26, 12.
- Sería conocida por todas las gentes: 131,26,33 y 131,26,35.
- La Pascua judía fue símbolo y anuncio de la Pasión:
131,26,40.
- Su signo, la Cruz, expulsa a los demonios: 131,27,2.
E. Sin sentido cristiano:
En cinco pasajes este sustantivo conserva el sentido pagano
de pasión, o de sufrimiento:
a) Significa sufrimiento en 31,23,5: cIernas opcram totis viníbas,
mt raer-cantar- a deo altaI, eL mítionera Dasalonis, eL praemiura. Lactancio
habla de venganza de la pasión refiriéndose a los sufrimientos
causados por los perseguidores de los cristianos. Así, parece que
utiliza passio precisamente para traer a la memoria la Pasión por
antonomasia: la de Cristo.
1,) Con el sentido de deseos, pasiones lo encontramos en tres
pasajes en los que el autor trata sobre la naturaleza humana de
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Cristo: puesto que fue un verdadero hombre, argurnenta Lactancio,
estuvo sometido a las pasiones, cosa que es deseable en un
maestro que intente enseñar la virtud a los hombres. En todos
estos pasajes encontramos el verbo subicere junto al sustantivo
passio. Aparece en 131,24,17 (gui sabiectus Dasalonibus non caL>;
131,24,19 (ltera sabícctum esse mor-Li, eL r’assíonibas cunctís; guoniam eL in
passlonc tolerancIa, eL in mor-Le sabeanda virta Lis officia vensantur-);
131,22,3 (vassioníbms E...) sc ípse sublicer-eL> y 3111,2,7 (sublectas caL
(horaol pasaloní>
.
Monat2~ señala que, para Lactancio, la Pasión de Cristo
designa, más que los sufrimientos de Cristo, la totalidad del
Misterio Pascual y constituye la clave de toda la Escritura. Esto
queda patente en el pasaje 131,21,1, en el que sitúa la Ascensión
de Cristo cuarenta días después de la Pasión, cuando debería
decir después de la Resurrección. A ojos de Lactancio, el
conjunto del Misterio Pascual parece estar marcado por el
sufrimiento de Cristo antes que por su Resurrección. Gracias a
esta misma idea adopta para pasaba la etimología popular que
relacionaba este término con el verbo griego lr&UXELV236




Lactancio siempre usa este sustantivo en las Instituciones
Divinas tomado en la acepción cristiana de pecado. Aparece en
plural en la mayoría de los pasajes, aunque también lo
encontramos en su forma de singular. Los matices de significado
que podemos determinar son los siguientes:
1. Usado en singular:
A. Singular colectivo, con el valor de los pecados:
- El autor hace consideraciones generales sobre el pecado en
algunos pasajes:
1. En V,17,26 dice que el justo se abstiene de todos
los pecados (ab omní neccato sc abstinet).
2. 131,25,7: La carne está sujeta al pecado, que es el
alimento de la muerte (fragihís eL sabiecta neccato: neccatura aatera pabalo
mor-tía caL>.
3. 311,13,5: La debilidad del hombre se ve sometida de
tres modos al pecado Cinfirmitas tniphicí modo sabiacet dominio veccati)
.
4. 31,22,6: El rico carece de virtud y se encuentra
atado por el vicio y el pecado (vitio veccatoame sabiectas est>.
5. 31,19,32: En esta religión no hay lugar para el
pecado por más leve o común que sea (hevi comrauniamc peccato locas non
caL>.
- Sobre el perdón del pecado:
1. Indica en 311,13,13 que se perdona a los que pecan
sólo cuando cometen un pecado sin saberlo (ignoscitar ltague lis gui
ad neccatum ímpz-mdenter íncaateque habantur>. En este mismo pasaje
advierte a los que no tienen ninguna mancha de pecado (sí ahiguis
faer-IL puríficatas ab omni labe veccati) que no crean que pueden dejar
de hacer obras de misericordia.
2. En 31,13,7 se afirma que la consciencia de haber
pecado (neccatí cním conacíentia> y el temor ante el castigo hace al
hombre más religioso.
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- En otros dos pasajes argurnenta acerca de la naturaleza
humana de Cristo:
1. Intenta demostrar en 131,24,12 que era necesario que
fuese un hombre para, al vencer él mismo los pecados, enseñar a
los hombres que es posible vencerlos (mt vincendo veccatura, doceat
hominem vinci ab co posse r’eccatum
>
2. En 131,24,16 afirma que ante los hombres que se
excusan arguyendo que ellos no pueden vencer al pecado porque son
hombres y no dioses, el maestro ideal, Dios y hombre a la vez,
podría responder que él también es de carne y hueso, pero el
pecado no manda en él (eL Lamen vecca Lara in rae non domina Lar>.
Cuando está tomado con un valor colectivo parece que alude
al pecado personificado, el enemigo de Dios vencido por Él
(131,24,12: vincendo neccatura) , que es capaz de dominar y someter al
hombre. Esta última idea aparece repetida mediante los verbos
dominare (IV,24,16> y subicere (131,25,7; 31,22,6 y 311,13,5).
B. Referido a un pecado concreto, que se especifica en el
texto:
- IV, 10,13: cura enim Moyses E...) ascendisaet in montera E...) aureum
capat bovis E...) figar-arunt. Omo veccato ac acelere ofiensas ficas, impiura eL
ingratum populani pro meníto poenis gravitas affecít, eL hegí, guam per Moysen
deder-aL, subiagavit. Lactancio presenta la entrega de la Ley a
Moisés como un castigo por el pecado de idolatría. La edición de
Migne237 aclara que no se trata del Decálogo, sino de los
preceptos sobre ceremonias, etc.
- El sabio, a jucio de Lactancio, se abstiene del pecado y
de la necedad que supone hacer maldades: 31,17,27: manhfcstum caL
eum, gui aat naufrago tabulam, aut cguum saacío non ademerit, ataltura non
esse; quia haec facer-e vecca Lara est, a quo se sapiens abstinet.
237 ¿hP. Migne, op. dL., 472.
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- Quien no pueda refrenar sus instintos sexuales, que los
mantenga dentro del matrimonio para evitar el pecado: 311,23,13:
cohibeat cos intra pr-aescniptum hegitiral tori, mt eL llíad, qnod avicIe
expetit, conseguatar, eL Lamen in neccatara non incídat.
II. En plural, sin especificar a qué pecados se refiere, de
forma que tiene el mismo valor que el singular colectivo:
El autor trata sobre varios asuntos relacionados con los
pecados:
a) Su origen tiene que ver con la debilidad de la
carne, no del alma:
- En IV,15,2 el autor opina que Jesús se bautizó para
borrar, no sus pecados, sino los de la carne que soportaba: aL
havacro spír-itahi neccata non saa E...) sed carnis guam gerebat aboheret.
- La misma idea acerca del origen del pecado se expone en
111,12,3: gui sant aatcm hostes animí, nial capiditas, viLla. neccata?
.
b) El demonio los provoca para causar la muerte del
alma:
- Se advierte en 11,9,5 que el demonio produce siempre
tinieblas, y hace que los hombres caigan y mueran con sus pecados
(guod homines faciaL occídere atgue interine nccca Lis>
- En 111,29,15 se desarrolla la misma idea: peccatis
blandientibus depravatos impellat ad mor-Lan.
a) Los pecados hacen que los justos recriminen o
corrijan a los pecadores:
- 131,11,1: Deus íastos eL electos vir-os Spiritu Sancto implebat,
pr-ophetas in media plebe constituens, per- guos ~eccaLa ingraLi popahí ver-bis
minaci bus increpar-eL. Dios envió profetas al pueblo para
recriminarlo por sus pecados.
- Se expone el motivo de la condena de Cristo en 131,16,12:
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Él echó en cara a los judíos su pecados y se confabularon para
matarlo (increpití ergo a cbr-ísLo saepe ludael expr-obrante lIlia reccata eL
iniustitias, eL a popalo pene desenil concitati sant ad cura necandum>238.
d> Dios concede el perdón de los pecados:
- 311,9,12: dat enim veniam veccatís ficas.
- En 311,13,1 advierte que el hecho de que Dios conceda el
perdón no da permiso para pecar siempre: nec Lamen quia veccata
lar-gitione tolluntar, dan Líbí hicentiam peccandí pates.
- VI,24,S: nihíl officiant veccata veLera correcto, guía auper-veniena
lustitia labera vitae prior-ls abohevit. El perdón viene de Dios, que lo
concede si hay arrepentimiento, si se ha pecado sin saberlo y si
se hacen obras de misericordia239.
e> Los pecados provocan el castigo de los pecadores:
- Lactancio propone en 311,25,14 que, si se sufre algún mal,
se piense que es un castigo por los pecados cometidos: íd aibi ob
veccata sua eveniase fateatar.
- Sobre las penas del infierno trata 3111,11,2: ita eL mora cías
Eanimi) perpctaa siL nccessc cst, in gua pcrcnncs poenas eL infinita tormenta
vro vecca Lis sala pende L240.
238 Encontramos un contexto parecido en I1/,11,3; 1/1,19,6; 1/11,26
(epilogo), y IV, 17,8.
239 Los siguientes pasajes tratan sobre este mismo asunto: I1/,l7,l7;
I1/,30,13; 1/1,13,2; 1/1,13,3; 1/1,13,10; 1/1,24,4; 1/1,24,8; VI,25,13y11/,26,11.
240 Acerca de este tema también encontramos Los pasajes 11,14,3;
VII,1,25; 1/11,14,3; 1/11,20,9; 1/11,21,5 y 1/11,21,6.
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Como hemos visto, el autor usa en el contexto de estos
pasajes términos como labes, macula y scelus con un sentido igual
o parecido al de peccatum. Incluso en un pasaje aparece la
expresión labe peccati (311,13,13>, la mancha del pecado, ya que,
a juicio del apologeta, el pecado es una mancha del alma que se
lava con el bautismo~Ñ Utiliza asimismo verbos como exprobrare,
pendere y corrigere, y sustantivos como poena y piaculum para
hablar sobre el castigo de los pecados. Por el contrario,
encontramos los verbos ignoscere, delere, curare, purgare,
tollere, purificare y salvare, así como la expresión veniam
habere cuando trata sobre el perdón del pecado.
44. PERSHCVTOR
Hallamos este vocablo, con el que Lactancio alude a los
perseguidores del cristianismo, únicamente en un pasaje:
- 31,23,1: eL Lamen iniastissimí ver-secutores, guibas Dei nomen
con Lurachiae ac ludibrio fuit, non se patent impune ha Lar-os, guía indignationís
adversas non elas guasí mini stri faerant. Los perseguidores no deben
creerse a salvo de la ira de Dios por haber sido ellos mismos
algo así como los encargados de que cayera esa misma ira de Dios
sobre los cristianos.
Aunque Lactancio no vuelve a usar este término en las
Instituciones Divinas, sí encontramos el participio de presente
del verbo persequor con el mismo valor en 131,27,5, donde el autor
narra el sacrilegio que tuvo lugar en Bitinia, al darse cuenta
los arúspices de que no podían hacer sus adivinaciones si estaba
presente un cristiano haciendo la señal de la cruz. Los
principales de la ciudad decidieron devastar el templo cristiano,
y los perseguidores pagaron por ello sometidos a terribles penas:
guod cum intehhigercnt araspices, E...) egerant príncipes suos in farorera, aL
cxpagnarent Dei Lemplum, segue vero sacrilegio contaminar-cnt, guod gravisaimí
ncrseaaentiura poenís expiaretar.
241 ci. habes, macala, sor-elijar-e y lavacrura.
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45. PERSONA
Este término aparece en la obra que estudiamos tomado tanto
en una acepción cristiana como pagana, si bien es más frecuente
ésto último, ya que con el sentido cristiano de Persona de la
Trinidad lo hallamos en dos ocasiones, mientras que con el pagano
de persona o personaje aparece en cinco pasajes.
A. Con sentido cristiano:
- En 131,29,11 (a y b) Lactancio intenta demostrar la
existencia de la estrecha unión que relaciona al Padre y al Hijo
aduciendo citas de Isaías y Oseas: cura cImas Personas proposmisset
EEsaias), fiel regís, Id est, Christi; eL Dei Patnis, qul eam post passioncm
ab ínter-ls excitavit, sicut ostendisse diximus Oseam prophetam E...): Lamen
ad mtramgue Personam referens intahit Essaías). “EL praeter- me non est ficas”,
cara posset di cene “praeter nos”: sed fas non eraL pIar-ahí numero separa tionera
tantae necessitadinis fien.
E. Sin sentido cristiano:
a) Con el sentido de persona:
- Reprocha a Cicerón que haga excepciones con las personas
al recomendar ser generoso sólo con los que lo merezcan:
311,11,17: guid personas eligís?242.
b> Personaje:
- El autor anuncia en 31,10,2 que va a recurrir a un
personaje de la poesía, el pío Eneas, para demostrar que el
concepto de piedad que tenían los paganos era erróneo: ahiguaxnmihi
per-sonani noeticam surnam.
e) Máscara:
242 Tomado en esta misma acepción aparece en 1,6,5 y IV,4,2.
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- Dios quiso que la virtud apareciera bajo la máscara de la
necedad: sed ídcír-co virtatcm :psam ficas smb persona stmltítiac volait
cclatam.
46. PISTAS
El autor usa este vocablo principalmente con el sentido de
religiosidad, entendida como conocimiento de Dios (Dei parentis
agní Lío, 111,9,19) que conduce a una determinada forma de actuar
en la vida (V,1O,10>. Tomado en esta acepción, está cerca del
sentido clásico del término, cumplimiento de los deberes para con
los dioses y los hombres (en primer lugar los de la propa.a
familia>. Sin embargo, Lactancio rechaza este concepto pagano de
pi etas como falso e incoherente, e intenta establecer en que
consiste la verdadera pi etas , opuesta a la pagana.
A. Tomado en una acepción cristiana:
a) Con el sentido de religiosidad que se deriva del
conocimiento del verdadero Dios:
- La piedad está junto a los que no tienen enemigos y aman
a todos los hombres como hermanos, de forma que ésta es para el
autor la mejor manera de honrar a Dios: 31,10,10: dicet hic ahiguis:
guae ergo, aut ahí, aut quahís est nietas?. Nímirura apad eos, gui E...) omnes
homines pro fr-a tribus dihigunt.
- 111,9,19: guid est iastitía nisí nietas?. Pietas aatem nihil aliad
est, guam Dei par-entis agnitio. La piedad consiste en el conocimiento
del Dios Padre243
con el mismo sentido aparece en 1/44,11 y 1/44,12.
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- En 131,28,12 se refuta la teoría de Cicerón sobre la
etimología de la palabra religio. Según Lactancio, no proviene de
reí egere (elegir) , como mantiene Cicerón, sino de religare
(unir>, porque une al hombre con Dios mediante un vínculo de
piedad: dixímas noraen rehigionis a vinculo víetatis essc deductum, guod
noraen sibí ficas rehigaver-iL, eL pictatí constninxcr-it. Sobre el mismo tema
encontramos 131,28,3 (vinculo vietatisí”.
b) Con el sentido cristiano de misericordia:
En un número escaso de pasajes el sustantivo pietas toma la
acepción que principalmente se le dará al vocablo en la lengua
cristiana posterior. El significado de misericordia es claro en
dos pasajes en los que se hace alusión a la misericordia de Dios
para con el hombre, pero no está claro en otros dos textos en los
que parece tomar el sentido de misericordia del hombre para con
el hombre:
- Se refiere a la misericordia de Dios en dos pasajes:
1. 131,17,7, donde el autor explica que Dios, mirando
por nuestra salvación en su eterna misericordia, nos impuso el
arrepentimiento para que consiguiéramos el perdón: vohens ficas en:m
vitae ac sala ti nostrae vro aeterna saa vietate, poenítcntíam nobis in illa
circumcisione proposait, mt si cor nudaver-imus E...) veníam conseguamar.
2. El apologeta afirma en 311,24,9 que la piedad de Dios
abre el puerto de la salvación al hombre: et idcirco ficas
imbecilhitatem nostram sciens, vro saa vietate aperait bomini portara sahatis.
Hay otros varios pasajes donde pietas parece que toma esta misma
acepción: I,20,25;1/,14,9;V,14,ll;1/,14,13;1/,19,17;1/I,6,ll;VI,9,24;1/II,26
<epílogo>; 1/,l0,7 <a>; 1/11,5,27; 1/,9,24 y V,17,9.
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- Con el sentido de misericordia del hombre lo encontramos
en:
1. 31, 8, 9: guam beatas esset, guamgue aureas humanar-ura rer-ura
status, sí per Lotam or-bera mansaetudo, eL victas, eL innocentia, eL aeguitas,
ct Leraperantia, eL lides mor-areLar!. A juicio de Lactancio, reinaría la
felicidad si en el mundo morara la mansedumbre, la piedad, la
inocencia, la igualdad, la templanza y la fidelidad. Así pues,
por el contexto, que consiste en una enumeración de las virtudes
que hacen feliz al hombre, parece más apropiado entender pietas
como la virtud de la misericordia, antes que como religiosidad.
2. Tampoco está claro el sentido en 311,17,19: rauhtum
refert E...) atrarn pecaniam Lmam perdactores, aleator-es, leonesgue dir-ipiant;
an ihlam r’ietati ac fleo praestes. Se establece que hay mucha
diferencia entre el dinero que se gasta en compañía de pecadores
y el que se dedica a la piedad y a Dios. Por el contexto, pietas
parece también referido a la misericordia del hombre para con los
hombres24’
E. Pietas tomado en su acepción pagana:
- Para el autor, que ataca en 31,10,4 el concepto pagano de
pie tas, no puede haber piedad en los sacrificios humanos que
realizaban los paganos: guid potest cssc bac pietate cheraentias, guam
mortuis humanas victimas ímrnolare, eL ignera cruore borainmm tanguam oleo
pascere?.
- Continúa con su argumentación contra el concepto pagano de
píetas y, para ello, va a hablar de Eneas, personaje a quien se
le da el calificativo de pias por excelencia: 31,10,2: ac nc guem
videar inclementer-, incesscre, ahiquam mili personam poetícam sumam, guae siL
vel maximam nietatis escemplam.
245 con el mismo sentido lo encontramos en 1/1,11,12 y VI,13,12.
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- Lactancio culpa a Virgilio en 31,10,7 (b> de transmitir un
concepto equivocado de piedad por medio del personaje de Eneas,
ya que, según el apologeta, el poeta da el calificativo de pias
a Eneas precisamente por todas las acciones detestables para un
cristiano que cometió: sed haec culpa E...) Laa EMar-onis), gui cura esses
eradí tus, ignonastí Lamen quid esset pi etas, eL illad ipsum, guod nc lar-le
E...) fecit, vietatís csse olficiura cr-edidisti246.
En conclusión, parece que Lactancio quiere hacer ver que el
único concepto verdadero de pi etas es el cristiano y, aunque usa
el término en ocasiones con su sentido pagano, sólo lo hace para
demostrar que la pietas de los paganos no es la verdadera piedad,
sino otra cosa.
47. PLEBS
Este sustantivo, relacionado con otros términos también
usados por Lactancio como populus y gens, aparece en unos pocos
pasajes. Lo encontramos tomado tanto en un sentido cristiano
gracias al contenido de algún adyacente, como sin una acepción
específicamente cristiana, lo que demuestra que carecía por si
mismo de un significado cristiano.
A. Con el sentido cristiano de pueblo cJe Dios:
a) Referido a los cristianos:
- Lo hallamos en 3111,15,4, donde se habla del final de los
tiempos, momento en el que Dios liberará a su pueblo de la
esclavitud del mundo. Lactancio presenta la narración del Éxodo
como símbolo de esta liberación final del pueblo cristiano:
hiberavit Efleas) enira vlebem saam de gravi ser-viLa Li mandi.
316 Hallarnos otros pasajes con este mismo sentido: 1,21,47; V,8,12;
V,lO,14 (ay b>; 1/110,1 (a>; 1/110,1 <b); 1/,19,10; 1/1,20,21 y V,20,6.
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- También aparece en IV,26,21: dívinam sibí plebera de nocentibas
congncgarcr. El autor explica que la corona de espinas era un
símbolo del pueblo divino que Cristo iba a reunir formado por
pecadores.
b> Referido a los judíos, que eran el antiguo pueblo de
Dios y ahora son símbolo del nuevo, aparece en VII,lS,5: sed
guoníam Lunc ana rhcbs Dei, eL apad anam gentera luir, Aegyptas sola pcrcussa
est. Nunc aatem, guía Dei popalus ex omníbas hinguis congrega Las apad omnes
gentes conmoratas, eL ab bis dominantibas premitur.
B. Sin sentido cristiano, con el significado general de
gente, pueblo:
- En 131,19,6 se habla del pasaje evangélico que narra cómo
bajaron a Cristo de la Cruz para evitar que el cuerpo fuese
robado y se provocara así la confusión entre el pueblo: sed guoniam
praedixer-aL (lesas) se Lcr-Lío dic ab inferís resarrectarara, ractaentes nc a
díscipahis sar-repto eL amoto corpore, aniversi resurrexisse cara crederant, eL
ficr-cL multo maior in plebe confussío, detraxerant eam cruca..
- Según afirma Lactancio en el pasaje 131,30,3, los herejes
han conducido a las tinieblas a la parte del pueblo incauta y
sencilla (partem víebis incaatam eL simphicera>.
Loi247 mantiene que los sustantivos plebs y populus son
sinónimos cuando aluden al conjunto del pueblo cristiano, aunque
plebs ha especializado su sentido en otros contextos para
designar, bien a los fieles con respecto a su obispo, bien a los
laicos con respecto al clero. El autor cree que estos dos últimos
valores se derivan del sentido pagano de plebs, que designaba al
pueblo humilde en contraposición a la clase privilegiada. Este
último matiz, a juicio del autor, se reflejaría en 131,26,21248,
1/. Loi, ‘Populus Dei - Plebs Dei. Studio storico-linguistico sulle




donde plebs se refiere a todos los miembros de la Igesia, pero
recoge un cierto eco de la acepción clásica de plebe, pueblo
simple e inculto. En general, Loi considera que el uso que
Lactancio hace de populus y plebs demuestra que, al inicio del
siglo IV, eran totalmente sinónimos, si bien Lactancio prefiere
usar populus con ese sentido249.
48. POENITENTIA
Parece que, para el autor, este sustantivo conserva el
sentido clásico de arrepentimiento, y no lo toma con el sentido
de acto de mortificación para la satisfacción de un pecado que
tiene el término penitencia actualmente entre los cristianos. Sin
embargo, sí está usado en una acepción cristiana, ya que se trata
del arrepentimiento por las faltas que se han cometido contra
Dios, es decir, por aquello que un cristiano considera pecado.
- Lactancio da su definición de poenitentia en 311,13,2: ficas
enim par-garí homines a pecca Lis maxíme capít, ideoque agí noenitentiam iabet.
Agere autera voenitentiam nihil aliad est, guam profiterí eL alt ir-marc se
alterias non peccatarura. La penitencia, que limpia a los hombres de
sus pecados, consiste en prometer y asegurar que no se va a pecar
más. No habla de sufrir un castigo por las culpas, sino más bien
de tomar una actitud de arrepentimiento ante el pecado.
cí. populas.
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- Jesús no quiso presentarse ante los judíos una vez
resucitado para no inducirlos al arrepentimiento: 131,20,1: nolaiL
enira sc Zadacis ostendcre, nc adelaceret eos in voenítentiara, atgue irapios
resanar-eL. Igualmente, por el contexto deducimos que el apologeta
quiere decir que Jesús no pretendía que los judíos se
arrepintieran por lo que habían hecho, y no que no hicieran algún
tipo de penitencia para borrar su culpa.
- 131,11,2: ficas iustos eL electos vir-os Spinita Santo implebat,
propbe tas in media plebe constitaens, per guos E...) hortare Lar ad
r’oenitentíam scelcris agendam. Dios envió el Espíritu Santo sobre sus
profetas para que exhortaran al pueblo al arrepentimiento de los
pecados.
- En 131,30,13 el autor intenta aclarar cuál es la Iglesia
Católica y cuáles son las herejías al afirmar que la Iglesia
admite la confesión y la penitencia de los pecados: sed Lamen gua.a
síngahí qaigue coetas haereticor-am se potissimura christianos, eL saam essc
Cathohícam Ecchesíam putant, sciendam cst illam esse ver-am, in gua est
confessío eL voenitentia, guac peccata eL vuhnera, qaibus sabiecta est
imbecilhitas car-nis, salabriter canaL. Según la edición de Migne250,
este pasaje va dirigido contra Novaciano y sus seguidores, que no
aceptaban el perdón de los pecados y no acogían a los pecadores
arrepentidos porque negaban que Cristo hubiera dado a la Iglesia
el poder de perdonarlos25t.
Este término se relaciona con otros como peccatum, macula,
lates y venia252, incluidos en el campo semántico de la culpa y
el perdón. Muchos vocablos que aparecen en estos pasajes hacen
alusión a dicho campo semántico, como purgare, resanare, curare,
peccare, scelus, confessio y vulnus.
250
J.P. Migne, op. cit., 544.
251 También parece tener el sentido de ar-repentimíento de los pecados en
I1/,l0,lG; IV,17.17; 1/,13,7; 1/1,24,8 y 1/1,24,9.
252 cf. el estudio de peccatura, macala y habes.
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49. POPVLVS
El autor, al igual que ocurría con el sustantivo plebs, toma
este vocablo tanto en una acepción cristiana, con el sentido de
pueblo de Dios, como pagana, con el significado general de
pueblo.
1. Tomado en una acepción cristiana, como pueblo de Dios:
A. Referido a los judíos como antiguo pueblo de Dios:
- El apologeta explica en 3111,15,5 que, antes de Cristo,
Dios sólo reconocía como suyo al pueblo judío; por ello mandó las
plagas sobre Egipto para que dejara salir a su pueblo: pcrcass:L
Aegyptum ficas insanabihi plaga, eL vovuhura saam híberavit (3111,15,2).
- En 131,26,40 también se alude al pueblo judío como pueblo
de Dios, con el posesivo suus referido a Dios como poseedor:
vovaho sao253.
E. Referido a los cristianos, normalmente complementado por
el genitivo Dei o los posesivos noster y saus, que aluden
respectivamente a los cristianos y a Dios:
a) En ocho pasajes se presenta a los cristianos de
todos los tiempos como el pueblo de Dios:
- 31,21,4: Iii Edaemones) enim guamdia pax est in gonalo Dei, fagitanL
íastos eL pavent. Se explica que los demonios huyen de los justos
cuando hay paz entre el pueblo de Dios.
- A juicio de Lactancio, Dios consiente las persecuciones
para que crezca su pueblo: est eL alía causa can adversura nos
per-secationes fien sinat [ficas),aL Dei vovalas augeatar (31,22,18).
- Con el mismo sentido encontramos 3111,15,5 (a) (Dci vovahas>
;
~“ Igualmente, aparece sin ningún determinante de contenido cristiano
en I1/,1O,7 <ay b>; I1/,l0,9; 11/111,1 y IV,l0,lG.
218
31,8,8 (noster- vovalas>; 31,9,21 (nostro E...) vovalo>; 31,18,12 (por’ulas
nostcr>; 31,22,14 (vonulo sao> y 31,30,1 (vovahus Dei>.
b) En los cuatro siguientes, ejemplos de contenido
escatológico, Lactancio se refiere con el sintagma populus Dei al
pueblo que se mantendrá fiel a Dios en los últimos dias:
- 3111,15,5 (b) : necesse cst anivesas nationes, ii cst orbera totura,
coel estibas pía gis verberan, aL ius Las eL caltor Dei vovulas libere Lar. Será
necesario que, cuando llegue el momento, todas las naciones
sufran las plagas para que el pueblo justo y adorador de Dios sea
liberado.
- En 3111,24,5 se cuenta que el demonio será encadenado
durante mil años para que no trame ningún mal contra el pueblo de
Dios: eL enít fpr-ínccps daemonura) in castodia mille annis coelestis impeníi,
guo iastí Lía in orbe regnabit, nc guod malara adversas vovulura Dei mohiatur.
- El mismo contexto aparece en 3111,26,3 (vovalas E..) Dei) y
3111,17,6 Ciustura vovalum)
.
a> En 3111,14,13 (a y b), populus toma el sentido de
pueblo celestial, es decir, de todos aquellos que merezcan la
bienaventuranza eterna: eodem modo etiam figuratio ter-rení hominis
coelestis vopuhí praefer-ebat in poster-um fictionera E...) ita nanc sexto dic
magno veras horno verbo Dei UngíLar-; id cst, sanctus novuhas doctrina eL
praeceptís Dci ad iastitiam figuratar. La creación del primer hombre
terreno fue símbolo de la creación del pueblo celestial,
constituido por los verdaderos hombres, el pueblo santo. De este
pasaje parece deducirse que quizá el autor reserva el sintagma
populus Dei para aludir al conjunto de los cristianos que habitan
en la tierra, y prefiere usar otos adyacentes, como coelestis y
sanctus, para referirse al pueblo de Dios formado por los que
moran en el cielo.
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d) Sobre el pueblo de Dios en la época de las
persecuciones hablan los pasajes 31,2,5 Chistas vovuhus) y 31,23,3
(vopuhí sai>
En resumen, los adyacentes de contenido cristiano que
acompañan a populus son los siguientes:
- El genitivo Dei: 31,21,4; 31,22,18; 31,30,1; 3111,15,5
(a); 3111,15,5 (b); 3111,24,5 y 3111,26,3.
- El adjetivo iustus: 31,2,5; 3111,15,5 <b) y 3111,17,6.
- El adjetivo coelestis: 3111,14,13 (a).
- El adjetivo sanctus: 3111,14,13 (b).
- El posesivo noster referido a los cristianos: 31,8,8;
31,9,21 y 31, 18,12.
- El posesivo saus referido a Dios: 131,26,40; 31,22,14;
31,23,3 y 3111,15,2.
II. Sin sentido cristiano:
a> Lo encontramos referido a un pueblo concreto en
varios pasajes:
- Referido al pueblo romano aparece en 1,15,30, donde
Lactancio quiere demostrar con una cita de Ennio que Rómulo fue
añorado por el pueblo: nam Romaham desiderio sais faisse dechar-aL Ennias,
apad quem vovahas amissam regem dohens haec hoguitar [••~)254~
- Con el sentido de pueblo judío, considerado como otra
nación más, no como pueblo de Dios, lo encontramos en IV, 11,11:
Dios no quiso enviar a Cristo revestido de poder y gloria para
que el pueblo ingrato (ingratas in Deam vovulas> cometiera el máximo
255
error
254 Lo encontramos también en 1,15,32; 1,15,33; 1,22,2; 11,6,14; 1/,5,9
y 1/1,9,4.
255 Aparece asimismo en I1/,26,2; I1/,9,13; IV,lO,l5; IV,ll,7; I1/,17,2;
IV,18,5; IV,20,5; !V,17,2; IV,17,12 y I1/,20,5.
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b) Lo hallamos en bastantes pasajes con el sentido
general de pueblo, nación o con el menos específico de gente:
- Con el sentido de pueblo aparece en 31, 13,10: ita fiL aL, daLa
dívínitus pace, eL gui fuer-mt ayer-sí redeant, alías pr-opten míracalura
virtutis novas vovalus accedat. Otro nuevo pueblo se sumará (al de
Dios) por la virtud256.
- Por último, tiene la acepción de gente en 31,12,10, donde
el autor se pregunta si vamos a considerar nuestras buenas obras
en función de los errores de la gente (cx vovahi E...) erroníbas> y
no en función de la conciencia y el juicio de Dios25L
Se trata, pues, de un término con un sentido muy amplio, que
necesita de determinados adyacentes o de un contexto
específicamente cristiano para caracterizar-se como cristiano.
Loi258 considera que plebs y populus son términos sinónimos
cuando se refieren al conjunto del pueblo cristiano, si bien
Lactancio prefiere usar populas en ese caso. Este término, como
hemos visto, aparece frecuentemente en su obra, mientras que el
número de pasajes en los que encontramos plebs es mucho menor.
Loi cree que Lactancio quiere evitar el neologismo eccíesía y lo
sustituye por la expresión populus Dei. En cualquier caso, a
juicio de Loi, el pasaje VII,l5,4~5259 demostraría que Lactando
no hace distinción entre el sentido de populus y el de plebs
cuando se refieren al pueblo cristiano en general.
256 Igualmente en 1,18,8; 1,18,17; 11,13,8; 11,5,32; 11,6,3; IV,26,22;
1/1,9,3; 1/1,17,8; 1/11,26,1; IV,ll,2; 11/,11,7; IV,12,11, IV,26,36 y 1/11,26,2.
257 con el mismo sentido hallamos V,19,19; V,22,21; 1/1,1,8; 111,8,39;
1/1,1,22; 111,25,2; 1/1,12,37; IV,8,g; 1/1,20,26; 1/,1,15; 1/,íí,íO; I1/,l5,l6;
I1/,15,17 y IV,16,5.




En la mayoría de los pasajes en los que aparece este
sustantivo lo hallamos tomado en una acepción cristiana, aunque
no faltan ejemplos del empleo de praeceptum con sentido pagano.
A. Con sentido cristiano:
Lactancio da a praeceptum tanto el valor de enseñanza como
el de mandato:
a) Enseñanza:
- Se trata siempre de enseñanzas para vivir rectamente
(131,24,7: vr-aecevta vivendi) , que han de reflejarse en obras
concretas (131,24,7: confírniar-c faciendo; 31,8,10: opera iustitiae)
- El vocabulario que aparece en el contexto suele pertenecer
al campo semántico de la enseñanza, como docto?60, docere26~,
erudi re262 y formare?63.
- El maestro encargado de transmitirlas debe vivir él mismo
según sus enseñanzas2M. Aunque en ninguno de los pasajes se
alude directamente a este maestro ideal, ya que no se dice quién
es, en algunos de ellos estas enseñanzas se califican de
celestiales (nraecentorura coelestiam, 31,8,10 y praeceptis coelestibas,
311,6,28), de divinas (divina praecepta, 31,15,9) y de salvíficas
(praeceratis salataribas, 131,26,25) . Estos tres adjetivos, unidos al
contexto de los pasajes en los que se encuentran, hacen que quede
patente que se trata de preceptos divinos, dictados por Dios y
transmitidos por alguien de naturaleza divina, es decir, Cristo,
que es presentado indirectamente como el maestro ideal.
260 I1/,24,7.
261 I1/,24,7.




- El término alude a un sistema de enseñanzas. Por ello
aparece siempre en plural, menos en una ocasión265, en la que
hace referencia a un precepto concreto (vide mfra> y no al
conjunto de enseñanzas que han de recibir los cristianos.
- Dichas enseñanzas tienen que estar grabadas en el corazon
del hombre (huraanis pectoribas infasa, 31,8,10)
- Los adyacentes que acompañan a praeceptum cuando está
tomado en este sentido suelen ser de contenido cristiano, como
los genitivos íustitiae suae [Dei3266 o los adjetivos
coeleste267, divinunf68 y salutare269. En los pasajes en los que
no aparece determinado por ningún vocablo de contenido cristiano
toma una acepción cristiana del contexto general, como hemos
visto.
- Por último, la diferencia principal con aquellos pasajes
en los que praeceptum significa mandato radica en el hecho de
que, en estos pasajes, los preceptos no están formulados como un
mandato, sino como un consejo (consuhens E...) ficas, 31,15,9> o una
enseñanza.
Los textos de algunos de estos pasajes son los siguientes:
- 131,25,1: discant igí Lar- boraines, eL intelhigant, guare ficas sumraus,
cam lcgatum ac nuntíara saura miLLer-eL, ad er-adiendam Draeceptis iustitiae suae
rnortahitatem mor-tau vo.2uenit cura carne indul. El autor anuncia su
intención de explicar por qué cuando Dios envió a su legado para








- En IV, 24,7 se habla del maestro perfecto, el que debe dar
preceptos para la vida y hacer él también lo que enseña: deber engo
doctor- ille perfectas, eL docere isLa praecípiendo eL confirmare faciendo,
guía gui dat onaccenta vivendí, amputar-e dcbet omniura excusationura vias.
- Encontramos el término en singular en 31,15,10 porque se
hace referencia a una enseñanza concreta de Cristo: el que se
humille será ensalzado: eL ideo consuhens nobis ficas, ínter divina
praecepta illud pr-aecipae posuit: “gui se extolliL hamíhiabitur-; eL gui se
huraihiat, exaltabitar-”. caías pr-aecevti sahabrí tas docet, guod gui se apad
horaines planura fecenit, hamihcmguc praebuenit, hic apad Deum praecellens eL
insignís habeatazY0.
b) Mandato, norma:
- El vocabulario que acompaña a praeceptum en estos pasajes
hace alusión al campo semántico del mandato y la obediencia:
encontramos verbos como obtemperare”’, praecipere272,
constringere273, prohibere”4, mandare275 y parereY6, asi como
el sustantivo leA7.
- Al igual que ocurría en los pasajes en los que significaba
enseñanza, praeceptum aparece en la mayoría de las ocasiones en
la forma de plural, ya que se refiere al conjunto de mandatos al
que Dios somete al hombre. Sin embargo, especifica a qué mandato
concreto hace referencia en tres pasajes, en los que lo
encontramos en singular: en el pasaje VI,18,12 se alude a un
270 otros pasajes en los que praeceptura significa enseñanza son 1/,3,3
(craecentís>; V,8,l0 (sahabnítas vr-accentorum coehestiam>; 1/,15,9 (divina
nracccvta>; IV, 26,25 (praecentis sahataribus); 1/1,6,28 (praecentís









277 1/1,8,11 y 131,17,21.
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mandamiento que obliga a mantener siempre la inocencia; en
311,20,17 se recoge la orden de no matar a nadie, y por último, en
11,12,16 se hace referencia a la prohibición de comer el fruto
del árbol del Paraíso.
- Los preceptos entendidos como órdenes proceden más bien de
Dios que de Cristo, al contrario de lo que ocurría cuando el
término significaba enseñanzas, por lo cual es más frecuente que
aparezca acompañado de los adjetivos divínum y coeleste o del
genitivo Dei cuando Lactancio lo usa con la acepción de norma que
cuando lo encontramos con la de enseñanza: 131,24,18 Cvraecevta sua
[Dci)>; 3111,14,13 (praeceptis Dei>; 3111,19,8 Cfiei vraecevtis); 311,20,17
(Dei vraecevto>; 311,23,33 (divina oraecevta>; 131,16,5 (nraecevtorura
coclcstiam>; 131,22,4 Cvraccentis coelestibas> y 311,24,26 Cr’naecevtas
coelcstibas>.
- Se trata también de preceptos que han de estar grabados en
el corazón del hombre (311,9,15: afligit pectore sao> y que le dan la
vida (311,9,15: vr-acccvta vitahia) -
Algunos ejemplos servirán de prueba de lo que acabo de
decir:
- 311,24,26: guisguis igitur bis omnibas praeceptis coelestibas
obtemperaverit, hic caltor est venus Dei. El que obedece los preceptos
celestiales es el verdadero fiel de Dios.
- Lactancio explica en 3111,14,13 la creación del hombre como
símbolo de la configuración del pueblo santo mediante la
obediencia a la doctrina y a los preceptos de Dios: nanc sexto dic
magno ver-as horno verbo Dei fingí Lar; íd est, sanctas popalas doctrina eL
nraecevtis Dei ad iastitiant figura Lar78.
278 En resumen, con el mismo sentido de mandato aparece en I1/,24,18
Cvraccepta sua (Dei)>; 1/11,1,14 (praccenta continentiae>; 1/1,8,11
Cvraecentis); 1/1,9,15 Coraecenta vitahia>; 1/1,12,37 (omnia isLa Praecenta>
;
1/1,18,12 (Draecentura>; 1/1,19,8 (ex ipsias Dei Draecentis); 1/1,20,17 Cm hoc
Dei traecento); 1/1.23,33 (divina nrecenta); IV,14,18 (vraecevta>; IV,l6,5
Cvraecentoram coelestiam); I1/,17,21 (universa Draecenta iadaicae hegis>;
I1/,22,4 Cnr-aeccntis coelestibas>; 1,4,7; 11,12,16; 111,26,3; I1/,l1,l;
I1/,12,20; IV,14,lG (b); 1/,22,14 y 31,22,15.
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E. Sin sentido cristiano:
Cuando en las Instituciones Divinas encontramos este
sustantivo tomado en una acepción no cristiana, alude
generalmente a preceptos de tipo filosófico, es decir, normas que
da un filósofo basadas en sus doctrinas. Pero presenta más bien
un sentido teórico, y de esto se queja Lactancio, ya que, según
él, el preceptor pagano no suele obrar según sus enseñanzas. Los
verbos que aparecen en estos pasajes son principalmente dare y
obtemperare, aunque no se aprecia el sentido de obligación de una
forma tan clara como en los pasajes en los que está tomado en una
acepción cristiana.
El número de pasajes en los que aparece con un sentido
pagano es bastante menor que el de los textos en los que lo
hallamos con una acepción cristiana:
- 131,23,8: unde evenit, ur vhilosopborum praecentís nallas obtemperet.
Homines enim malunt exemplo, guam verba. A juicio del autor, nadie
obedece los preceptos de los filósofos porque ellos mismos no
cumplen lo que aconsejan, y los hombres prefieren los ejemplos a
las palabras.
- 311,2,17: manentibas cnim traeceotis eorum [phihosophoram), qaae
solent ad probitatem recte dare, ignota ilhis saperstruemas, ad pcrficiendam
consamraandamque iustitiam, guam non Lcnent. Los filósofos paganos suelen
dar preceptos correctos para ir por el buen camino, pero
desconocen la justicia279.
279 También lo encontramos en I1/,23,l <a y b) ; V,S,2; 1/1,6,23; 1/1,10,11;
11,14,17 <a y b) ; 111,27,3; 111,27,11; I1/,7,5; 1/1,6,6 y 1/1,18,34.
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51. PRAEDICATIO
En las Instituciones Divinas encontramos este sustantivo en
cuatro pasajes, en tres de los cuales lo hallamos tomado en un
sentido cristiano, si bien en cada uno de ellos parece referir-se
a conceptos distintos:
A. Con sentido cristiano:
- La intención del autor en 131,6,3 es demostrar que Cristo
es Hijo de Dios, y anuncia que va a usar para ello no sólo las
fuentes cristianas, sino también las paganas, como los vaticinios
de Hermes Trismegisto y las Sibilas, a quienes considera
inspirados por Dios: essc autera sumrni Dei Pihiam, gui siL potestate maxíma
praedí Las, non Lan Lara congr-tientes in anam voces Proplie Lar-am, sed etiara
Tnismegistí praedicatio, eL Sibyhlaram vaticinia demonstr-ant. En este caso,
praedicatio se refiere al conjunto de las profecías recogidas por
escrito de Hermes Trismegisto. Lactancio pone en relación el
sintagma Trismegisti praedicatio con voces prophetarum y
Sibyllaruin vaticinia, por lo cual el término praedicatio parece
tener aquí cierto valor de profecía. Por el contexto y el
contenido de la predicación podemos atribuir al término un
sentido cristiano. De hecho, como queda dicho, el propio
Lactancia considera los vaticinios de Trismegisto como inspirados
por Dios.
- 131,21,1: ordinata vero discipahis suis [christi) Evancrchii ac
nomínis sai praedicatione, circarafadit se repente nabes, eurague in cochura
sastuhit. Se narra la Ascensión del Señor: tras haber ordenado a
sus discípulos la predicación de su Evangelio y de su nombre, una
nube lo subió al cielo. Así pues, en este caso praedicatio se
refiere a la transmisión oral de las verdades reveladas por Jesús
a sus discípulos, es decir, la transmisión del Evangelio. Por
tanto, toma el contenido cristiano de sus adyacentes Evangelii ac
nominí suí, referido este último posesivo a Cristo.
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- 131,21,2: sed eL fatura Echristas post resurr-ectionemj apenuit ilhis
Ediscípahis) omnia, guae Petras eL Paulas Romae praedicaverant, eL ea
?Dr-aedícatio in memor-iam scnipta permansit; in gua cura malta alía mira, ram
etiara bac fa Lar-am esse dixcrunt E...). Según el autor, Cristo, una vez
resucitado, reveló a sus apóstoles lo que iba a ocurrir en el
futuro. Esto fue a su vez predicado después en Roma por Pedro y
Pablo, y su predicación permanece escrita. En dicha predicación
vaticinaron, entre otras cosas, la caída de Jerusalén y su
destrucción en el año 70 a manos de las tropas de Vespasiano y
Tito.
No está claro a qué se refiere Lactancio en este caso con el
término praedicatio: ¿se trata de la predicación oral de los
Apóstoles o de su consignación por escrito en los Hechos de los
Apóstoles, o bien alude a otra obra, hoy perdida, que llevaba ese
nombre?. Esta última es la opinión que encontramos vertida en el
aparato crítico de la edición de Migne, así como la de Ogilvie:
- En el aparato critico de la edición de Migne280 se
indica que praedicatio era el titulo de un supuesto libro ya
perdido.
- Ogilvie28’ afirma que la praedicatio de la que habla
Lactancio en 131,21,2 es uno de los libros no canónicos de la
Iglesia primitiva. Normalmente, dicho libro recibe el nombre de
Praedicatio Petri o K4puyga JiIÉrpou, y se conocía ya en el siglo
II d.C., fecha en que consta que Arístides lo leyó. Algunos de
los Padres de la Iglesia, como Origenes y Clemente, la usaron a
menudo, si bien la animadversión que esta obra demuestra hacia
los judíos es clara, ya que Heracleo, un gnóstico de la Roma de
la mitad del siglo III, se sirvió de ella y sus citas antijudias.
Mantenía, entre otras cosas, que los Apóstoles habían establecido
un plazo de doce años para que los judíos se arrepintieran.
Asimismo, decía que los judíos adoraban a los ángeles igual que
los griegos a los ídolos, mientras que el verdadero conocimiento
280
JA’. Migne, op. cit., 518.
281 R.M. Ogilvie, op. cit., Oxford 1978, 107.
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de Dios sólo pertenecía a los cristianos. Harnack2~, que compiló
la gran colección de escritos de la Iglesia primitiva, rechazó
inexcusablemente que esta cita de Lactancio se refiriera a la
obra llamada Praedícatio, pero este texto de las Instituciones
Divinas se acomoda a todo lo que sabemos sobre ella. M.
Hornschuh2~ también duda de que se pueda identificar lo que dice
Lactancio con la Praedicatio Petrí, y afirma que la cita no
permite sacar ninguna conclusión.
- Por su parte, en la traducción de las Instituciones
Divinas2M, Sánchez Salor opina que en 131,21,2 Lactancio se
refiere a los sermones de Pedro y Pablo recogidos en el Nuevo
Testamento.
El escaso número de pasajes sólo nos permite concluir que
Lactancio parece usar el sustantivo praedica tío en dos ocasiones
(131,6,3 y 131,21,1) con el sentido de profecía, independientemente
de que en 131,21,2 se refiera a una obra o no, con la
característica común de que alude a vaticinios que se efectuaron
antes de ser escritos, es decir, fueron primero una predicación
y después una obra escrita, como son las profecías de Hermes
Trismegisto y los discursos de Pablo y Pedro (recogidos, bien en
los Hechos de los Apóstoles, bien en la aludida Praedica tío
Petrí) . Sin embargo, en el otro pasaje, 131,21,1, praedica tío
tiene simplemente el sentido de predicación y carece del matiz de
profecía, ya que se refiere a la predicación del Evangelio.
282 A. Harnack, Geschíchte der altchrishichen Literatar bis Rusebias,
Leipzig 1893, 1.25 ss., n. 21. Apad R.M. Ogilvie, op. cit., 107 n.l2.
283 En E. Hennecke - W. Schneemelcher, Neatestamenthiche Apokzyphen II,
Tubinga 1964, 57. Apad R.M. Ogilvie, op. cit., 107, n.12.
284 E. Sánchez Salor: Lactancia, Instituciones flivinas II (libros 1V-
VII), Madrid 1990, 70, n.143. cita a Hilgendeid, Novura Testamentura extra
canonem receptan, Ved., fasc. IV, 58,7; 64>. Del mismo modo, P. McGuckin
(“me Non-cyprianic Scripture texts in Lactantius”, VCI2r 36, 1982, 148> niega
que Lactancio se refiera al apócrifo Ker-ygma PeLroa.
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E. Sin sentido cristiano:
- En V,14,3 Lactancio habla de Carnéades, filósofo de la
escuela académica, cuya elocuencia y fuerza oratoria pueden ser
conocidas por lo que dicen de él Cicerón y Lucilio: caías
Ecarneades) in disserendo quae vis faenít, guae choguentía, guod acamen, qa:
nescit, ipsam ex nr-aedicatione Ciceronis intelhíget, aut Lacihií E...).
En este caso, el sustantivo praedicatio se refiere a dos obras de
dichos autores en las que se trata acerca de la maestría de
Carnéades: De Republica, de Cicerón, y Neptunus, de Lucilio.
52. PRAEVARICATOR
Como ocurre con otros varios términos, al no contar con mas
de un pasaje, resulta difícil sacar conclusiones generales con un
grado mínimo de probabilidad. Por ello me limito a señalar el
pasaje y a destacar el hecho de que va determinado, como tantos
otros vocablos, por el genitivo Dei:
- 11,16,9: ilhi autera gui desciver-ant a ficí ministerio, guía sant
veritatis inimici eL r,raevanicatores fiei, nomen sibi eL cal Luir deor-am
vindicare conantar-. Los que se apartaron del servicio de Dios,
puesto que son enemigos de la verdad y transgresores de la Ley de
Dios, quieren conseguir el nombre y el tratamiento de dioses. Se
hace referencia aquí a los ángeles que fueron seducidos por el
demonio. El término toma una acepción cristiana del contenido del
genitivo Dei y pasa a designar a los que traicionan a Dios.
53. PROVIDENTIA
Encontramos este término tomado tanto con una acepción
cristiana como sin ella, si bien es mucho mA.s frecuente hallarlo
con sentido cristiano, ya que sólo aparece en cuatro ocasiones
tomado en una acepción.
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A. Con sentido cristiano:
a) Referido a la providencia de Dios, es decir, el
cuidado que pone Dios sobre su Creación para que avance hacia Él:
- 1,8,1: bis igítar Lot ac tantis testibas compr-obatar anias ficí
potestate ac nrovidentia raundam g-abernani. A juicio de Lactancio, muchos
testimonios dan fe de que el mundo está gobernado por la
providencia de Dios.
- Era 3111,3,26 (a y b) se afirma que son necios y locos los
que niegan la existencia de la providencia divina: si ergo sine
caasa ncc est, nec tít omnino guidguam: si eL nr-ovidentia suramí fiel ex
díspositione rcrum, eL virtas ex magnitadine, et potestas ex gabernatione
manitesta est: hebetes er-go eL insani, gui rr-ovidentiam non esse dixerunt285.
En resumen, en tres de estos pasajes26 Lactancio presenta
a la providencia como una mas entre otras cualidades divinas,
tales como virtud8’ y sobre todo potestas, que aparece en los
tres pasajes.
En algunos de los textos estudiados el sustantivo
providentia recibe un adyacente de contenido cristiano:
- Dei en 1,8,1.
- Surnmi Dei en 3111,3,26; 3111,4,17 y 3111,9,11.
- Divina en 111,28,4 y 11,8,54.
- Su.mmae divinitatis en 3111,26 (epilogo).
En los demás, toma un sentido cristiano del contexto general
en el que se encuentra.
b> Referido a Dios, especialmente a su faceta creadora
y conservadora del mundo:
283 Con el mismo sentido aparece también en 111,28,4 Cr’r-ovidentia eL
potestate divina); 3711,26 (epilogo) Cnrovidentia summae divinitatís); 11,8,54
Cnr-ovidentiam divinain>; 1/11,4,17 Crar-ovídentia surmni Dei>; 1/11,9,11 Csurnmi fiel
Drovielentia); 1,2,2; 1,2,3; 1,2,5; 1,2,6 <a,b y c) ; 1,5,21; 11,8,12 <a,b y c)
11,1,16; 111,17,16; 111,17,17; 111,17,20 <a y b); 111,20,2; 111,28,4 y
1/11,3,12.
286 1,8,1; 111,28,4 y 1/11,3,26
287 3711,3,26.
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- En 11,8,50 y Sí se argumenta contra los filósofos que
creían que la materia ya existía por sí misma y Dios sólo le dio
forma: según Lactancio, lo que ocurrió seguramente fue que la
providencia creó la materia y, posteriormente, el mundo con esa
materia: (50) certius est igitar- manelam trovidentía instractara guam
mateniam vrovidentia conglobatara. (51) Qaare non oportuit pu tare idcírco non
esse mandam divina vrovidentía factara, guia materia cias divina r’rovidentia
facta non siL, sed guia mandas divina vrovidentia siL cffectas, etiam mateniam
factam essc divínitus. Así, parece que el término providentia equivale
en este contexto al propio Dios. El sustantivo aparece dos veces
sin determinación, aunque por el contexto deducimos que se trata
de la providencia divina; en las otras tres ocasiones en las que
aparece en este pasaje lo hallamos con el adjetivo divina como
adyacente de contenido cristiano. Lactancio en el final del
pasaje recurre al adverbio divinitus, quizá para no volver a
repetir el término providentia, ya usado en cinco ocasiones en
todo el párrafo.
Casi todos los pasajes en los que aparece provi den tía tomado
con este significado de Dios están encaminados a demostrar
precisamente su existencia como fuerza creadora y a argumentar,
por tanto, contra los paganos que no creen en ella. En
consecuencia, encontramos en todos ellos un vocabulario referente
a la argumentación y están estructurados en forma de silogismo.
- II, 8, 56: guae si docuerit EcoL La), tam demam adsentiar nc mandara
quidem divina nr-ovidentia constiLatam, eL Lamen sic adsentiar, aL ahiis ihí ura
hagucis Leneara. Cota, el interlocutor del De natura deorum de
Cicerón, defendía la idea de que la materia era preexistente y no
fue creada por Dios. El autor dice que, si Cota se lo demuestra,
lo admitirá, aunque sólo para atraparlo con otros lazos?88.
Los adyacentes de contenido cristiano que recibe providentia
tomado en este sentido son:
288 con el mismo sentido de Dios creador lo hallamos también en 11,10,24
Cdivinae nrovidcntiae>; 11,23,9 (nrovidentia coehesti); 11,11,13 (divinae
nrovidentiae); 11,8,55 (nrovidentia>; 11,11,5 (nr-ovidentiam>; 1/11,3,6 (divina
providentia); 111,20,2 (secreta coehestis ilhias iir-ovidentiae>; 11,8,48
(divina yr-ovidentia); 1,2,2 (b> ; 11,10,16; 1/1,21,6 y 1/11,4,1 (a y b)
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- Divina: 11,8,51 (a,b y c); 11,8,56; 11,10,24; 11,11,13;
3111,3,6 y 11,8,48.
- Coelestis: 11,23,9 y 111,20,2.
Lo encontramos sin complementación de contenido cristiano en
el resto de los pasajes, en los que toma la acepción cristiana
del contexto.
c) Previsión, entendida como la unión de la visión de
futuro más la prudencia, es decir, con el sentido pagano usual
del término, pero referido en este caso a Dios, por lo que toma
un sentido cristiano:
- 1,8,2: dabitet vero ahiguis an guicguam difficile aut ímpossibihe
siL fleo, gui tanta Lamqae mirifica opera r’r-ovidentia, excogítavit, virtate
constituit, ratione perfecit. nunc autcm spirita sustentent, potestate
moderetur E...) ?. El autor se pregunta si puede alguien dudar de
que no hay nada difícil o imposible para Dios, que planeó en su
Providencia obras tan grandes y tan maravillosos, que las realizó
con su fuerza, que las perfeccionó con su razón, que las mantiene
con su Espíritu, y las gobierna con su poder.
- Aparece tanbién la providencia en 11,8,48, entre otros
atributos de la divinidad, ya que se habla del sentido, la
inteligencia, la providencia, el poder y la virtud de Dios: gui
(ficas) guoniam sensa ratione, nrovidentía, potestate, vir-Late praeditus est,
eL animantia eL inanima creare eL efficere potest, guía tenet guomodo siL
guidguc facicndam.
- Lo mismo ocurre en 11,8,58: raentera, orovidcntiam
,
potestate&’t
En resumen, vemos que en estos pasajes la providencia de
Dios se presenta como un atributo más de la divinidad, entre
otros como la inteligencia, la fuerza o el poder. En el contexto
queda claro que todos ellos son cualidades de Dios, por lo que no
es necesario que vayan acompañados de complementos de contenido
cristiano, aunque se trate de una cualidad aplicable a cualquier
289 También lo hallamos en 11,8,7; 11,8,22; IV,2,5; 1/1,15,9; 1/1,19,1;
1/1,20,3; 1/11,5,4 y 1/11,6,3.
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persona fuera del ámbito cristiano. Por ello está directamente
relacionado con el sentido pagano del término.
B. Sin una acepción cristiana:
Aparece en cuatro pasajes, en los que toma el sentido pagano
habitual de previsión:
- 31,2,7: aL autera appar-ere caías reí gr-aLía opus illad ehabor-asset,
cffusas est in príncipara laudes; quor-am pi etas eL vrovidcntia (aL guídem ipse
dicebat) cam in caeteris rabas, tam praecipae in defendendis deorara
rehígionibus claruísset. El autor habla de uno que atacaba la verdad
en Bitinia (quizá Porfirio, según se indica en la edición de
Migne29t , que compuso una obra en la que se deshizo en alabanzas
de los príncipes, cuya piedad y providencia se habían distinguido
sobre todo en la defensa de las religiones paganas291.
290
¿LP. Migne, op. cit., 553.




Al igual que la mayoría de los términos estudiados,
encontramos el sustantivo regnuni en las Instituciones Divinas
tomado tanto en una acepción cristiana como sin ella:
A. Con sentido cristiano:
a) Referido al Reino de Dios en el cielo:
- 131,20,5: Echris Las) gui pro nobis mor-te sascepta nos haeredes recrni
acterní fecit, abdicato eL exhaeredato populo Zadacorara. Los cristianos,
tras haber sido desheredados los judíos, son ahora los herederos
del Reino eterno de Dios. El mismo adjetivo determina a regnum en
3111,6,1, donde el autor explica que los hombres fueron creados
para constituirse en el Reino eterno de Dios: simas acternura fleo
regnara
.
- Los cristianos han sido adoptados por Dios y heredarán el
Reino celestial: 131,20,13: eL hiberatos mahis víncahis, atgue in lucem
sapientiae prodactos, in haereditatern r-ecrni coehesti adscivit. Lo mismo
leemos en 131,20,8, donde se explica una profecía de Jeremías2~:
cura siL haer-edi Las cias (christi) coeheste reanara, non atigue ipsam
haeredí Latera se dicit odisse, sed haer-edes, gui adversas cara ingrati eL impii
cxtitcrunt. Lactancio interpreta haereditas como referido al Reino
celestial, que es la heredad de Cristo según él, de forma que
cree que hay que entender que Jeremías alude, no ya a la heredad,
sino a los herederos, que fueron los que traicionaron a Jesús. En
este pasaje encontramos de nuevo el sintagma coeleste regnum, al
igual que en 131,4,5, donde explica que los filósofos no recibirán
la herencia del Reino celestial: rcani coelestis haeredí tas.
- Los justo resucitarán para dar gracias a Dios por haberlos
llevado al Reino y a la vida eterna: 3111,23,1: quod eos ad reanura
vatamgue perpetaam suscitar-it.
Así pues, el término regnum recibe, al igual que otros
292 lcr-. 12,7 Ss: Facta est haereditas raca, sicut leo in silva: dediL
ipsa saper me vocera suara; ideo odi eam.
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muchos, una acepción cristiana del contenido de sus adyacentes:
los adjetivos coeleste y aeternum, así como de otros elementos
del contexto que aluden a personas o conceptos cristianos, como
Deus o Christus.
En casi todos estos textos el autor insiste en las ideas de
heredad y herederos para hablar del Reino porque quiere dejar
claro que el Pueblo Judío perdió su herencia y ahora los
herederos del Reino son los cristianos.
b) Referido al reino terreno de Cristo que, según
Lactancio, durará mil años y sobrevendrá al final de los tiempos,
tras la derrota del Anticristo y el Juicio Final:
- Cristo, juez del Juicio Final, recibirá de Dios el poder
para juzgar y reinar sobre los justos resucitados en un reino
terrenal que, según las creencias milenaristas de Lactancio,
llegará al transcurrir los seis mil años desde la Creación:
3111,20,2: post haec aperientar inferi, eL resurgenL raor-tui: de qaibas
íadi ci ura inag-nam idem ipse rex ac fleas facíet, cuí sammas pater, eL iadicandi,
eL regnandi dabit maximara potcstatem; de guo iadicio eL recmno apad Erythraeara
Sibylham sic invenitar-: E...).
- 3111,26,1: diximas paaho ante, in principio recmni sanctí fore, aL a
deo princeps da emon ura vincia Lar. Tras ser vencido por Cristo, el
Anticristo será encadenado durante mil años, y las almas de los
justos recibirán un nuevo cuerpo para vivir esos mil años bajo el
reinado de Cristo. Después, volverá el demonio y conseguirá
reunir para su causa a un ejército. La ira de Dios, que se
desencadenará contra éste, provocará el fin del mundo, con lo
cual los justos, que serán los únicos que sobrevivan, se veran
convertidos en ángeles que servirán eternamente a Dios.
- 131,7,4: O-ir-isLas non pr-opriam noraen est, sed nuncupatio potestat:s
eL r-canam. El autor, al estudiar la etimología del nombre de
Cristo, afirma que no se trata de un nombre propio, sino del
título que le conviene por el poder y el reinado que ejerce.
Tomado en esta acepción, el término no recibe los mismos
determinantes que cuando presenta el significado señalado en
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primer lugar, es decir, el Reino de Dios. Expresa una idea
cristiana en tanto que se refiere a un Reino de Cristo, santo por
el hecho de que el rey será Cristo. Lactancio recoge aquí la
teoría milenarista o de los quiliastas, según la cual tendrá
lugar una primera resurrección de los justos, que vivirán durante
mil años junto con Cristo gozando de felicidad y de gran
abundancia de bienes en la Jerusalén celestial293. La escatología
que Lactancio recoge en su obra es muy confusa, ya que parece que
mezcla relatos de varias fuentes, tanto canónicas como apócrifas
y de origen pagano, y el resultado final es una narración
extraña, difícil de seguir y, a veces, disparatada.
El autor se refiere a este mismo Reino de Cristo en 3111,24,5
con las palabras coelestís imperii.
E. Tomado en una acepción no cristiana:
a) Referido a un reino terrenal cualquiera:
- 131,18,31: Lot enira colhigantar anni a reano David asgue ad crucera
Christi. Desde el reinado de David hasta la Pasión de Cristo
transcurrieron mil quinientos años.
- También se hace referencia en 131,7,5 al reino de los
judíos, al explicar que entre ellos se daba el título de ungido
(Christus) a los sacerdotes o a los reyes: gui vocabantar vel ad
sacerdotiara vel ad reanam
.
- 31,21,8: et (iniustí) deoram ritas aestimant veros, quoniam caltores
eoram, eL divitiis, eL honor-ibas eL recinis fruantar. Lactancio afirma que
los paganos consideran acertados los ritos de los dioses porque
294
creen que gracias a ellos disfrutan de riquezas y reinos
b> Aplicado a un reino de la mitología pagana:
- En 1,10,10 se recuerda que Júpiter expulsó del reino a su
293 A. Di Berardino, fliccionario patrístico y de ha Antiguedad cristiana,
Salamanca 1991, 1442.
294 con el mismo sentido aparece en 1,4,20; 111,21,6; 137,10,17; 1/11,15,12
y 1/11,15,13 (a y b)
237
padre: nonne a prima saa paer-itia impías ac paene parricida deprebendí Lar-,
cara patrem reamo expahit ac fagavit nec expectavit raortem decrepítí senis
cupiditate regnandi?95.
55. RELIGIO
Es uno de los términos más usados por Lactancio, ya que con
él se refiere tanto a la religión cristiana (en ciento siete
pasajes, acompañado por vocablos como Dei, sancta, divina,
coelestis, etc.) como a la pagana (en ciento un pasajes>.
1. Religión cristiana:
A. En unos cuantos pasajes nos informa acerca de su origen:
a) No es nueva, inventada, como pretenden los paganos,
sino que es mucho más antigua que la religión de los dioses
porque entronca directamente con la religión judía:
- 11,13,13: errant igitar gui tieoram caltas ab exordio rer-ura faisse
contenc2ant eL prior-em esse gentihitatera guam fiei rehipionera guam patant
posterius inventara. Se equivocan quienes creen que es anterior la
religión pagana a la divina.
- Los descendientes de Noé dieron origen al pueblo hebreo,
que mantuvo la religión de Dios: 11,13,8: penes guos [Hebracos)
rehipio fiei resedit.
b> Su origen es un misterio divino:
- 31,18,11: sed idcirco virtatem :psam ficas sab persona staltitiae
voluit essc cehatam, aL mvsteri ura ven Latís ac rehipionis saae esset ar-canura.
Dios quiso que la virtud tuviera apariencia de necedad para que
el misterio de su religión permaneciese en secreto.
295 Lo encontramos tomado en esta misma acepción en 1,11,7; 1,11,8;
1,11,31; 1,11,32; 1,11,35; 1,14,10; 1,14,11 <a y b) V,5,10 (a y b> y 1/,6,G.
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- En 11,3,21 la religión verdadera aparece también como
secreto divino y misterio celestial: videre enira nallo modo poterant
Esapientes) guare aut a guo eL guemadmodura rehicrio ver-a opprímeretar, guod est
diviní sacramentí eL coehestis arcani.
- El mismo sentido hallamos en 1,1,19 (sacramcntwn verae
r-chicrionis); 11,9,1 (arcanís rehicrionis sanctae hitteris>; 31,7,9
(sacr-amentam dívinae r-ehicrionís); 3111,7,14 Comne elivinae rehíctionis
arcanara)
c) Proviene del cielo, tiene categoría de celestial:
- 11,1,17: nobis proprie datura est caelam rigídis ac stantibas
intuer-i, aL rehicrionem ibí quacramus. Los hombres pueden mirar al cielo
erguidos para buscar allí la religión296.
d) Etimológicamente, religio se deriva del verbo
religare, a partir de la idea de una unión con Dios:
- En 131,28,3 se refuta la etimología que Cicerón propone
para el término relígio, ya que él creía que provenía de
relegere, elegir: hoc vinculo pietatis obstríctí fleo eL rehigatí samas;
ande msa rehictio noraen accepit, non aL cícero inter-pretatus est, a relegendo.
- El autor explica en 131,28,12 que religio tiene que ver con
un vinculo de piedad, porque Dios se ata al hombre con la
religión: díxiraus nomen r-ehicrionis a vinculo pie La Lis esse deductura, guod
hominera sibí ficas rehígaverít.
E. En otro grupo de pasajes se establece una oposición entre
la religión verdadera y las falsas:
a) Pasajes en los que hallamos el término religio
tomado en la acepción cristiana de religión de Dios en contextos
que tratan acerca de la falsedad de las religiones paganas:
296
con el mismo sentido aparece en 111,10,10 (a y b); 111,10,11;
111,10,14 y 111,27,15 <a y b>
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- Vuelve a hablar en 131,28,6 sobre la etimología que aporta
Cicerón’97 y concluye que, si la diferencia entre religión y
superstición, según Cicerón, estriba sólo en cómo se adora a los
mismos dioses, entonces ambas serían la misma cosa: nara sí íisdera
diis colendis, eL saper-stitio, eL rehipio ver-saLar, exigua vel potius nalla
distantia est.
- 131,28,11 (a>: nimír-am relicrio ven cultas est, supenstitio falsí.
La religión es propia del culto verdadero y la superstición, del
falso’98.
1,) Pasajes que tratan acerca de la persecución que
sufre la verdadera religión:
- 31,13,6 nara eL in hoc guogue mahitia illorara convincitur, gui
evertissc se funditus rehicrionera fiei opinan Lar, si hommnes inguinaverint. La
maldad de los perseguidores, que creían poder erradicar la
religión de Dios pervirtiendo a los hombres, se ve derrotada.
- Sobre el mismo tema encontramos los pasajes 31,2,5
Cr-ehicjionem nomengue christianam>; 111,28,3 (rehiaíonem>; 111,28,4
Crehicrionis); 31,13,5 (cara rehicríonen); 3111,26,8 Crehícjionem eías Eficí)>
y 31,21,8 Crehicrio fiei).
c) Argumentos de Lactancio contra los paganos:
- En 131,27,9 se concluye que la verdadera religión ha de ser
necesariamente la que conoce los trucos de los demonios: necesse
est enim ver-am csse hanc r-ehicdonem, guae eL rationera elaemonam novit, eL
astaciam intelhigiL.
- 31,3,26: affinnas EHieroches) enira deos esse, eL illos Lamen sabiicis
eL mancipas ei fleo, caías r-ehiaionem conar-is ever-Lere. Según Lactancio,
‘9’ cf. 137,28,3.
298 con el mismo contexto encontramos el sustantivo rehigio referido a
la religión cristiana en 137,27,6 (ver-am rehicrionera); I1/,28,12. <ti>
(rehíaionem>; 1/,4,8, <b) (solara rehiaionem); 1,19,2 (caías Eficí) rehíctio>
;
1,20,21 (rehipio ac vener-atio E...) nisí unías ficí tenenda est>; 11,3,20 <a:
ver-am rchiaioncm y b: vera rehipio); 11,3,21 (rellano ver-a>; 111,11,3
Crehicuionera sammi ficí>; 111,19,10 (flei rehicrione>; 111,22,4 (rehicuionem Dei>;
I1/,1,1 <b) (rehic¡-io ficí>; I1/,2,5 Crehicyionem fiei ven>; I1/,3,2 <a: rehiqio
vera y ti: ver-am rehicuionera) ; V,14,12 Crehigioneir Dei> y 1/11,26 (epIlogo <ti)>
(sanctara rehicuione.ra suara>.
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Hierocles afirma que existen los dioses, pero a la vez los somete
a la voluntad del Dios cuya religión intenta destruir99.
O. La religión cristiana conlíeva:
a) Una forma de vida:
- 31,5,5: “manebant renal contentí vivere calta”, aL cícero in sao
(Arataco) narrat, guod est propríam nostrae relictionis. En época de
Saturno, los hombres preferían vivir felices con una forma de
300
vida sencilla, tal y como viven los cristianos
b) Determinadas penas, si se abandona esa forma de
vida:
- Lactancio expone en 31,5,13 que, al ser erradicada la
religión de Dios que, según él, se respetó en época de Saturno30’
los hombres perdieron el acceso al conocimiento del bien y el
mal: sabía La enira Dei rehicuione, boní quoque ac malí scientam
perdiderant202
c> El premio de la inmortalidad si se es fiel a ella:
- VÁLI,11,4: Esemper beati sunt fatarí), quod bis atigue contígit, gui
conteraptís Lcr-restribas diis eL fragihibas bonis, cocí estem rehictionera Dei
seguantar. Serán por siempre felices los que, tras haber
despreciado a los dioses terrestres y los bienes perecederos,
299 Encontramos lo mismo en 11,4,7; 11,17,3 (a y ti>; 111,10,9; 1/,2,8;
1/, 19,30 y 1/, 22,22.
Los siguientes pasajes tienen igual contexto: V,12,3 (rehipio
Enostra)>; 1/1,2,13 Crehípio coehestis>; IV,28,l Cverae rehigionis>; V,9,21;
V,9,23; V,9,24; 1/,14,7; 1/115,3; 1/,l9,22 (ay ti>; 1/,l9,24 (a y ti); 1/1,10,2;
1/1,25,7; 1/1,25,16; 1/11,14,10 y 1/11,27,1.
301 cn v,s,s.
~ Igualmente en 1/,6,12 (divinae rehipionis)
.
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profesen la religión celestial de Dios303
D. Otras características propias de la religión de Dios:
a) Está unida a la sabiduria...
- El autor anuncia en 131,30,15 que va a tratar sobre la
justicia porque ya ha hablado bastante de la religión verdadera:
seguitar aL, guoníara satis de rehícrione vera eL sapien tía loca ti sanas, sn
proximo libro de ius tiLia disser-amasMt
b) .. .Aunque tiene apariencia de necedad...
- 31,17,1 ostendí guomodo lustítia simihitadinera stuhtitiae ger-aL; aL
appareat non sine causa decipí cos, qui patant, nostrae rehiczionis horaines
stah tos csse. No se engañan los que creen que los cristianos son
tontos, ya que la justicia tiene apariencia de necedad305.
e) ... Porque su conocimiento y los beneficios que
conlíeva están restringidos a unos pocos...
con ci. mismo
1/II, 7, 12.
contexto aparece en 111,12,36; 111,27,13; 1/1,9,18 y
Igualmente en 1/,1,ll (a) (sapientiara cam rehicrione coniangere) y ti
(rehic¡ionis>; 111,11,2 <a); IV,2,4; 111,30,9 <b) ; IV,2,6; IV,3,4 (ti); 137,3,6;
137,3,7; 137,4,1; I1/,4,2 <a,ti y c); t1/,4,3; ¡37,4,4; 137,5,1 (ay ti) y 137,10,4.
305 También en 1/1,21,4: fiel rehicrionera
.
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- Se explica en 311,17,29 que los que son ajenos a la
religión de Dios no pueden conocer ni las virtudes ni sus
límites: bis retas cf ificí Lar, aL negue virtates, negue vir-Latara exactissimos
huLes nosse aat tener-e possit omnino, guisguis est a reí icrione ficí
sínguharís ahí enus?~.
d) - . .Aunque también tiene vocación de universalidad.
- Los profetas habían anunciado que Cristo convocaría a
todos los pueblos a la verdadera religión de Dios: 131,14,2: guitas
ex retas appar-et, prophe Las omnes denuntiasse de Cthristo, fore ahiguando, aL
E...) aniversas gentes ad r-clicrionem Dei ver-am convocar-eL.
e) Es algo propio exclusivamente de los hombres, ya que
los animales no la conocen:
- 111,10,5: incer-Lura est igitar, utamne ihía, guae bomini tribauntar,
comuanía sint cam ahíis viven Libas: reí ipionis certe sant exper-Lia.
Lactancio se pregunta si ciertas cualidades que se atribuyen al
hombre no las tendrán también los animales, pero afirma que la
religión es algo que es claramente exclusivo del género
humano307
f) Es enemiga de los demonios:
- Los demonios temen a los justos según recuerda en 11,15,3,
y abandonan los cuerpos de los fieles de Dios ante los conjuros
lanzando imprecaciones y confesando sus nombres, no para oprobio
de la religión (non atigue in obpr-obriam rehicrionís), sino de su propia
dignidad308.
Hallamos el mismo contexto en 1/11,20,5 (Dei rehipione>; 1/1,24,13
(vcrae rehícrionís) y 1/11,22,14 (anias E...) Dei caltura r-ehicrionemaue>
.
307 Sobre el mismo asunto tratan 111,12,27 (rehícrionein> y 111,10,1 (sola
relicuione
>
308 Acerca de lo mismo encontramos el pasaje 37,22,23.
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En resumen, los determinantes de contenido cristiano que
acompañan a religio en los pasajes en los que está tomado en una
acepción cristiana son los siguientes:
- El genitivo Dei: 1,20,21; 111,11,3; 111,19,10; 111,22,4;
131,1,1 SbS; 131,2,5; 31,14,12;II,13,8; 11,13,13; 31,3,26; 31,5,13;
31,13,6; V,18,11;31,21,8; 311,17,29; 311,21,4; 3111.11,4; VII,20,Sy
3111,22,14. Encontramos pronombres o determinantes cuyo referente
es Dios en 1,19,2 (cuius); 3111,26,8 (eius) y 311,9,18 (sua).
- El adjetivo vera: 11,3,20 (a y b); 11,3,21; 131,3,2 (a y
b>; 131,27,6; 131,27,9; 131,28,1; 131,30,15; 131,14,2 (religionem Dei
verani) y 311,24,13.
- El adjetivo sancta en 11,9,1 y 3111,26 (epílogo).
- El adjetivo clirístiana en 31,2,5.
- El posesivo nostra en 31,5,5; 31,12,3; 3111,7,12 y 31,17,1.
- El adjetivo divina en 31,6,12; V,7,9 y 3111,7,14.
- El adjetivo coelestis en 311,2,13 y 3111,11,4.
Sin embargo, en todos los demás pasajes en los que religio
también aparece con sentido cristiano, no toma el contenido
cristiano de ningún adyacente concreto, sino que es el contexto
el que le aporta el sentido cristiano.
II. Sin sentido cristiano:
Encontramos el término usado sin un sentido específicamente
cristiano en parecido número de pasajes. En la mayoría de ellos
el sustantivo aparece en plural:
A. Tomado en un sentido general, sin especificar si se trata
de la cristiana o de las paganas:
- A juicio de Lactancio, no se debe aceptar niguna religión
sin sabiduría, ni ninguna sabiduría sin religión: caías scíentíae
sammam breviter- cir-curascríbo, aL neque r-ehicuio ulla sine sapientia suscípienda
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siL ncc ulla sine rehícrione probaiida sapientia (I,l,25>3t
E. Con el sentido de juramento sagrado aparece en el pasaje
1,17,13, en el que Lactancio explica que Júpiter no pudo negarse
a poner a Minerva en manos de Vulcano porque había jurado a éste
por la Laguna Estigia que le concedería lo que le pidiera: hic
Iappiter- Optimas Maxímas tanta r-ehicrione constrictas abnaer-e non potait.
O. Referido a las religiones paganas:
a) En singular:
- 1,11,38: los poetas se dejaron llevar por la religión que
conocían (valgarí consaetadine reí iculonis indactí> y dieron a Júpiter
la categoría de dios cuando no era más que un hombre310.
b) En plural:
- 311,2, 7: quorura Edeorura) caltores, quia coeheste nibíl sapiunt, etiam
religiones, guibas deserviant, ad ter-ram r-cvocant. Los fieles de los
dioses desconocen las cosas celestiales, por lo que reducen a la
Silcondición de terrenales a los dioses a los que sirven
~ Tomado también en un sentido general hallamos este sustantivo en
111,12,2 <ti y c) ; 111,20,15; IV,3,8 <a y ti>; 137,3,9; ¡37,3,20; 37,14,13 <a);
37,19,21 (a y ti) y 37,19,23 <a y ti>
310 Igualmente, encontramos este término en la forma de singular en
1,15,23; 1,22,3; 1,22,23; 1,22,26; 11,2,8; 11,3,15; 11,3,17; 11,18,2; 111,1,9;
¡37,3,5; 137,3,22; 37,19,27; 37,20,13; 1/1,1,7 y 1/1,20,35.
311 Aparece tamtiién en plural y sin un sentido cristiano en 37,4,8 (a)
(religiones falsas>; 37,19,10 (rehiculonura>; 137,1,4 Crehicuiones>; 37,4,23 (var-lis
E...) r-ehicrionibas>; 1,1,23; 1,6,2; 1,6,17; 1,15,7; 1,11,49; 1,14,1; 1,15,7;
1,15,12; 1,16,1; 1,17,1; 1,17,4; 1,20,21; 1,20,28; 1,20,34; 1,21,4; 1,21,42;
1,22,5; 1,22,7; 1,22,8 <a y ti); 1,22,9; 1,23,6; 11,1,1; 11,1,14; 11,3,1;
11,3,2 (a y ti>; 11,3,23; 11,4,37; 11,6,3; 11,6,6 (ti); 11,6,10; 11,6,11;
11,9,13; ¡1,17,6; 11,17,10; 11,17,12; 111,2,1; ¡11,17, 12; 111,20,15; ¡11,30,2;
111,30,9 (a); 111,30,10 <a); 137,1,1 (a); ¡37,1,5; 137,3,19; 137,4,6; 137,10,16;
37,2,7; 37,13,21; 37,14,13 <ti); 37,18,11 <ti>; 37,19,11; 37,19,28; 37,20,12; 371,4,2;
1/11,1,3; 1/11,24,11 y 1/11,26 <epilogo (a)).
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56. SACERDOS
Lactancio se refiere con este ténnino tanto a los sacerdotes
cristianos como a los judíos y paganos:
A. Referido a los sacerdotes cristianos:
- La sabiduría se une con la religión allí donde los sabios
son también los sacerdotes de Dios: 131,3,7: iidem sant doctor-es
sapíentíae, gui eL ficí sacerdotes
.
- La dignidad de sacerdote perpetuo se atribuye a Cristo en
131, 14,20 por haber sido fiel a Dios: propterea quia Lara fidehís extítit
Ecl-ir-isLas) E...) eL sacer-dotis nernetuí dicrnitatcm, eL regis suramí honor-era,
eL iadicís potestatem, eL fiei nomen accepit.
- En 131,29,14 Lactancio vuelve a presentar a Cristo como
sacerdote: sacer-dos Summi Patrís cst Filias.
Así pues, vemos que sacerdos toma un sentido cristiano
gracias a sus adyacentes en los siguientes pasajes:
- Del genitivo Dei en 131,3,7.
- De los genitivos Summi .Patris en 131,29,14.
Por el contrario, en IV,14,20 recibe el contenido cristiano
del contexto general del pasaje.
B. Referido a los sacerdotes judíos:
- En 131,16,5 se narra la Pasión de Cristo: los principales
entre los judíos y los sacerdotes se unieron contra El (primores
Zadacorura eL sacerdotes ir-a stiraalati E...) coierant adversas cara>.
- El mismo contexto encontramos en 131,17,2, donde se narra
que los sacerdotes incitaron al pueblo contra Cristo: caetera pars
popahi, guae nondara ad C2iristam scccsscrat, a sacerdotibas incitabatar-, aL
implan iadicaret cara.
- En 131,14,12, al explicar una profecía de Zacarías312 que
312 Zach. 3, 1: EL ostendit mihi fiominas ficas lesura sacerdotera magnura
stantem ante faciem angehi fiomíní E...); eL angelus fiominí stabat, eL
testificabatur- ad Lesura dicens: Haec dicít fiominas omnipotena; si in vilE meis
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Lactancio cree referente a Jesús, se habla del hijo de Josedec~
Josué, que era sacerdote: sacerdote lesa filio Iosedech. Acerca de
esta misma persona trata en IV, 14,13: Efíhias Josedech) sacer-dos
.
O. Referido a los sacerdotes paganos:
- En 131,27,12 el autor recuerda que ni los sacerdotes de
Esculapio ni los de Apolo pueden librar a los hombres de los
demonios: labeat atriashibet fAesculapil eL Apolhinis) sacerdos, dei sai
nomine, aL nocens ille spirí tas excedat ex homine: nallo íd pacto Herí
potest313.
Para aludir a los sacerdotes paganos Lactancio también usa
el sustantivo antistes: ahí rehigionis antistites <131,3,4>.
57. SAOERDOTXVM
Al igual que ocurría con el término sacerdos, podemos
encontrar este sustantivo en una acepción cristiana, judía o
pagana:
ambahaver-is, eL praecepta raca servaver-is, La ladi cabis domara raeam ... .1. Audi
itague, lesa sacer-dos magne <137,14,7-9)
313 Lo encontramos igualmente referido a los sacerdotes paganos en
37,9,16; 1,21,16; 1,17,7; 1,21,36; 1,21,20 y 37,19,10.
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A. Sacerdocio cristiano:
En dos pasajes lo hallamos referido a Cristo, que es el
sacerdote eterno314:
- El autor explica en 131,14,3 que Cristo tendrá el
sacerdocio eterno de la Iglesia: caías Lemphí EEcchesía), eL magní, eL
aeterni guoniam chr-istas fabricator fait, idera nccesse est habeat in co
sacerdotían semní teman
.
- Lactancio habla de la profecía de Zacarías315 y expone que
el sacerdocio eterno del que se habla en ella pertenece a Jesús,
no al Josué sucesor de Moisés ni al Josué hijo de Josedec: guis
aatem fuLar-as esset, cal ficas acter-nan sacer-dotian polhicebatar-, Zacharias
etiara nomine posito apertissimc docait.
- Por último, en 131,30,5 se trata acerca de los que se
apartaron de la Iglesia y dieron origen a las herejías porque su
fe no era firme y se preocupaban más de las riquezas y la gloria
que del sacerdocio: sed u guoran fieles fait habrica cam fican nosse se eL
colere simular-cnt, augendis opibus eL honor-i stadentes, affectabant maxiraun
sacer-dotian
Vemos que en estos tres pasajes sacerdotiuni recibe una
acepción cristiana del contexto, ya que los adjetivos que lo
acompañan, sempíternum, aeternum y maximum, no son de sentido
específicamente cristiano.
B. Sacerdocio judío:
- Para explicar la etimología del nombre de Cristo, el
Ungido, Lactancio habla del óleo sagrado con el que se ungía a
los sacerdotes y a los reyes entre el pueblo judío: eraL Ladacis
ante pracceptam, aL sacrura angacntam, guo perangi possent u, gui vocabantar-
ad sacerdotiam veh ad regnan.
314 ~ sacerdos.
Cf. sacerdos, en ¡37,14,12.
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O. Sacerdocio pagano:
- El autor trata en 131,3,8 acerca de los filósofos que
reciben el sacerdocio de los dioses: nec Lamen moveat quemguam, quia




En general, Lactancio usa principalmente este vocablo con el
sentido cristiano de misterio revelado concerniente a Dios, a
algo referido a Él o a todas las verdades reveladas, normalmente
misteriosas, que constituyen el núcleo de la religión cristiana.
Sin embargo, también encontramos sacramentum sin una acepción
cristiana en dos pasajes, lo que demuestra que, a juicio del
autor, este término no tenia por sí mismo un contenido cristiano.
1. Tondo en una acepción cristiana:
A. Misterio de la existencia de Dios:
- No es raro, según se explica en 31,3,17, que Hierocles no
entendiera las Sagradas Escrituras, ya que, según Lactancio, los
judíos, a quienes se confió el misterio de Dios, tampoco las
entendieron: non est miran, si tu EHicr-ocles) E...) níhil pror-sas
intelhí gis corura guae legis ti; cam Zadael, gui a principio prophe tas
lectitaverant, gaibasque sacr-amentam fiel faerat assignatam, Lamen quid
hegerent, ignoraverínt.
316 También lo hallamos sin un sentido cristiano en ¡,15,17 y 1,17,3,
referido en ambos casos a sacerdocios del pueblo romano.
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- En 311,8,10 Lactancio, tras citar un pasaje de Cicerón
sobre la ley verdadera317, expresa su asombro ante el hecho de
que éste hable tan acertadamente sin conocer el misterio de Dios:
quis sacramentan Dei sciens, tam signíficanter enarrare hegem Dei posset, guam
111am homo ECícero) honge a ver-itatis notí Lía remotas expr-essit 7’.
E. Misterios referentes, en general, a la religión
cristiana:
a) El sintagma sacramentum veritatis aparece en dos
pasajes: en 11,15,2 se explica que los demonios hacen daño a los
que están alejados del sacramento de la verdad: Edaemones) nocent
ilhi guidem, sed iís a quibus Limentar, quos manas Dei potens aL excelsa non
protegit , guiprofaní sant a sacramento ver-ita Lis318
.
b) Sacrarnentum divinun, / coeleste. Determinado por
estos adjetivos aparece en los siguientes pasajes:
- El autor opina en 11,3,21 que los sabios desconocían la
verdadera religión, que es misterio divino y secreto celestial:
vídere enim nallo modo poterant Esapien Les) guare aut a guo eL qucmadraodam
rehigio vera oppriraeretur, guod est diviní sacramentí eL coehestis ar-caní: íd
vero nisí docea Lar, ahiguis scire nallo pacto potest319.
- 31,9,11: si quis aatem doloris vel mor-Lis mcta, vel sua perfidia
coeheste sacramentara descracrinL, eL ad funesta sacríficía conscnserínt, eos
laadant, eL honor-ibas mactant, aL coran exemplo caeteros ihhíciant.En este
pasaje, en el que hallamos el adjetivo coeleste junto a
sacramentun,, se dice que, si alguien reniega de su fe cristiana,
es alabado por los paganos.
3,7 cic., r-ep. 3, 22, apad E. Sánchez Salor, op. cit. ¡1, 203.
318 Encontramos el mismo sintagma en 137,13,13.
319 El adjetivo dívinam referido a sacramentan tamtiién aparece en
1/11,7,10 (diviní sacramentí> y 1/11,22,2 Craysteriam diviní sacramentí>
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c) Sacramentum verae / divinae religionis:
- 131,8,2: quae daplex nativí Las cias EFihii) magnan intahít bamanis
pector-ibus error-em, circanfadit que Lenebras ctiam iís, gui vcrae reí icrionis
sacramenta retinebant. Lactancio cree que el doble nacimiento del
Hijo (como Dios y como hombre) sirvió de escándalo incluso para
los que profesaban los misterios de la verdadera religión.
- En 31,7,9 se habla de la época en que fue enviada la
justicia a los hombres; esta época no recibe el calificativo de
dorada porque el mal fuera abolido en ella; por el contrario, se
mantuvo la oposición entre el bien y el mal porque dicha
oposición es la que explica el misterio de la religión divina:
haec nimir-am causa efficit, aL guaravís siL hominibas missa iustitia, Lamen
aurean saecalan non esse dicatar; quia malura non sastahit Eficas) aL retincret
diver-sitatera, quae sacramentan divinae rehicrionis continet sola.
d> Sacramentum sin adyacentes de contenido cristiano:
- Lactancio anuncia en IV, 10,5 que va a narrar la Historia
de la Salvación desde el comienzo: nunc a principio totius sacrament
:
orígo narranda est.
- El autor se queja en 31,1,26 de que la obra de Cipriano
está sólo dirigida a los que conocen el misterio (de la
religión) : bic Ecyprianas) Lamen placer-e ultra verba sacramentan
ignorantibas non potest, guoniara mystica sant, guac locatus cst, eL ad íd
praepar-ata, aL a sohis fidehibus aadiantar30.
O. En concreto, referido al misterio de la creación del
hombre y del mundo. Según el autor, el mundo fue creado para el
hombre, y el hombre, a su vez, para adorar a Dios:
320 Tamtiiém lo hallamos en 37,2,15, (sacramentí> y37¡I,24,l0 (sacramento>
.
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- 111,30,8: gui valt sapíens ac beatas esse, audiat fiei vocera, discat
iastitiam, sacramentan nativitatís saae norit. Para que el hombre sea
sabio y feliz debe conocer el misterio de su nacimiento, es
decir, que fue creado para adorar a Dios321.
En resumen, el concepto cristiano de misterio divino
expresado mediante el término sacranientum presenta las siguientes
características:
- El hombre no puede llegar a conocer ese misterio por si
mismo, sino que le tiene que ser enseñado por la divinidad.
- Así, los que han sido iniciados en el conocimiento de ese
misterio saben cuál es la verdad acerca de todo.
- Por el contrario, los no iniciados (proifaní, 3111,24,10)
desconocen la verdad. En consecuencia, encontramos en esto
pasajes verbos que se centran en los conceptos de conocer
(noscere, cognoscere, scire) o desconocer (ignorare, nescire)
- Podemos poner este término en relación con otros tres de
sentido parecido, usados asimismo por Lactancio: mysterium,
arcanum y sacrarium. Estos tres vocablos, junto con sacramentum,
parecen tener, en general, el mismo sentido, ya que todos aluden
principalmente al misterio de Dios y de su religión, si bien
encontrarnos los siguientes rasgos propios del significado de cada
uno de ellos:
1. Arcanum, que aparece en veintitrés pasajes, en
dieciocho de ellos con una acepción cristiana, es el más rico en
cuanto a matices de sentido. Alude en bastantes ocasiones a las
Sagradas Escrituras y es usado también como adjetivo,
características ambas de las que carecen mysterium y sacramentum.
2. Mysteriuni aparece tomado por Lactancio en ocho
pasajes con un sentido cristiano, y en diez sin dicho sentido, lo
que hace pensar que, para el autor, éste era un término más
neutro en cuanto al significado. De hecho, Mohrmann3~ señala que
321 El mismo contexto aparece en 37,17,15 (sacramentan hominis>; 11,18,1
(sacramentan hominis> y VI¡,3,14 (sacramentan mundí eL hominis>.
322 ~ Mohrmann, op. alt. 1, 98-99 y 233 so.
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se trata de un vocablo rechazado por los hablantes cristianos por
su estrecha relación con mysteria, término usado para aludir a
los cultos mistéricos paganos.
3. Sacraznentum alude en un pasaje a ciertos ritos o
costumbres de la religión judía, y Lactancio lo usa especialmente
para referirse al misterio de la creación del hombre. En general,
es el término más usado de los tres, ya que lo encontramos en
veinte pasajes, en dieciocho de los cuales tiene un sentido
cristiano.
4. Sacrariun, aparece en sólo dos pasajes en los que
parece que alude a los misterios de Dios, sin ningun matiz
especial en el sentido.
II. Referido al ¡abito del judafsmo:
- Los judíos pretextaban contra Jesús que despreciaba la
circuncisión y rechazaba la abstinencia de la carne de cerdo:
31,17,1: sed Exudad) E...) alias causas praeferebant Eadversus C’hristan)
quod circancisíonem vacaefaceret, quod abstinentiam sailíse carnis auferret.
In guibas rebus iudaicae rehicrionís sacramenta consistunt.
III. Con una acepción pagana:
- Se explica en 11,9,21 que las bodas paganas se oficiaban
mediante el rito del fuego y el agua: ideoque a veter-ibas institatura
est aL sacramenta ignis eL aguae naptíaran foedera sanciatar-.
Por tanto, parece que sacramentum, tomado en una acepción
pagana, tiene el sentido de rito sagrado, mientras que, con
contenido cristiano, se refiere al misterio o misterios de Dios
revelados a los hombres. Es mucho más frecuente encontrar este
último sentido, ya que sin un contenido específicamente cristiano
sólo aparece en dos ocasiones.
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Mohrmann33 indica que, desde los primeros textos
cristianos, ya aparecía sacramentum como traducción de guar4p¿ov,
tras haber sido rechazados otros como sacra, initía, arcana,
niystería y mysteriunl. Este término, tomado de la lengua profana
donde tenía tanto el matiz jurídico como el religioso, se refería
en los textos cristianos primitivos más bien a un concepto
concreto y sacramental, antes que a la noción teológica y
abstracta que representaba en origen el vocablo griego /ivart7ptoi>.
Sin embargo, es probable que este término griego sufriera una
evolución posterior que le llevó a expresar asimismo el sentido
concreto y sacramental de la noción de misterio. Así, el
sacranientum de la lengua corriente, que tenía una estructura
semasiológica muy variada, habría sido usado por los traductores
de la Biblia para verter al latín el vocablo griego en todos sus
sentidos. Sin embargo, al final no pudo suplantar completamente
a mysteriunPÁ.
31. Loi325 señala que este término tiene el sentido principal
de verdad arcana revelada por Dios y, por ello, sagrada. Para
expresar este mismo concepto suele usar también perífrasis
equivalentes como ventas id est arcanum Dei326, doctrina Dei eL
coel este arcanunf27, ventas revelata divinitus32t y doctrina
sanctorum prophetarun99. Le corresponden los sinónimos mystenium
y arcanum, a la vez que se le pueden asignar otros sentidos
secundarios, como los de obligación sagrada, observancia
religiosa, rito religioso simbólico, lazo sagrado e instrumento
de la Revelación, de los cuales sólo los de obligación y lazo
sagrado tiene precedentes en la latinidad clásica, mientras que
323 ch. Mohrmann, op. dL. 1, 234-237.
324 Cf. este término.
325 y. Loi, ‘Per la storia del vocabolo sacramentan: sacramentan in






el sentido central, es decir, el de Revelación, es exclusivo del
latín cristiano, y parece tener origen en parte en las Sagradas
Escrituras.
59. SACRARIVM
Lo encontramos sólo en dos pasajes y, aunque el escaso
número de datos hace difícil sacar conclusiones, parece que en
ambos presenta un sentido semejante al de sacramentum, mysteriumn
y arcanum:
- Los poetas habían hablado ya de la creación del hombre con
algunos datos acertados, aunque no todos, ya que no habían tenido
acceso a las Escrituras porque éstas se encontraban in sacrari.o
Dei: 11,10>6: nallas enira hitLer-as ven Latís attingerant Epoetae.1, sed quae
pr-ophetaram vaticinio tradita in sacrario fiei continebantar. El profesor
Sánchez 5a1or330 traduce in sacrario Dei como en el santuario de
Dios, pero parece que no se ha de descartar la interpretación
como el misterio o el secreto de Dios. Sin embargo, Monat33’
también señala que Lactancio conserva en este pasaje la costumbre
de los cristianos africanos de usar el término sacrarium para
nombrar el Templo de Jerusalén o, al menos, la parte del Templo
donde se conservaban las Sagradas Escrituras.
- 3111,3,14: nostran hoc officium est, sacramentan raundí eL borainis
exponer-e, cuias ilhí Estoicí) exper-Les, sacrarian ver-itatis ncc attingere, ncc
vídere potacrant. A juicio del autor, su obligación es exponer el
misterio del hombre y del mundo332, misterio que ignoran los
estoicos porque no pueden acceder al secreto o misterio de la
realidad.
En ambos pasajes el término recibe una acepción cristiana
gracias al contenido del adyacente -los genitivos Dei y
330 E. Sánchez Salor, op. cit. 1, 217.
331 P. Monat, op. cit., Paris 1982, 36.
332 cf. sacramentan.
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veritatis- y del contexto general.
Monat333 expone que en la lengua de los autores del
clasicismo pagano este término designaba el lugar donde se
conservaban los objetos del culto y, por extensión, los
santuarios. No aparece en Cipriano, pero en Tertuliano alude a
varios santuarios y una vez al Templo de Jerusalén. Lactancio,
como queda dicho, lo usa también en este sentido, pero en el
Epítome lo toma en un sentido figurado al recomendar a aquel que
quiera conocer mejor los fundamentos bíblicos de la fe que se
acerque al misterio de las escrituras celestiales334, lo cual
parece sugerir un peregrinaje a las fuentes, y no un
desplazamiento material hacia un santuario donde se guardasen las
Escrituras. Pretende hacer patente que, si los filósofos antiguos
no habían podido penetrar en el recinto sagrado de los judíos
(sacrarium), ahora es fácil acceder al nuevo Santuario cristiano,
que es el corpus de las Escrituras que contienen la verdad
revelada.
60. SACRILEGIVM
Sólo hallamos este sustantivo en dos pasajes tomado en una
acepción cristiana, frente a los siete pasajes en los que aparece
sin contenido cristiano:
A. Con sentido cristiano:
- En 131,27,5 se narra el sacrilegio que supuso el asalto que
ordenaron realizar los príncipes paganos contra el templo de Dios
en Bitinia como castigo a los sacerdotes cristianos, que impedían
que los paganos efectuasen sus sacrificios y adivinaciones al
poner en fuga a los demonios (es decir, los dioses paganos segun
P. Monat, op. cít., 36-37.
Lact. epit. 65, 8: adeat ad sacraríura caehestiura hitterarum. Apad P.
Monat, op. cit., 36-37.
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Lactancio> haciendo la señal de la Cruz: quod cura intehlcqer-ent
araspi ces E- . .3 conguerentes profanos homines sacr-iS interessc, eger-unt
príncipes saos in fur-orera, aL expagnar-ent fici Lempí ura, seque vero sacrilegio
contaminar-ent, guod gr-avissirais perseguen tiara poenis expiaretur-.
- 11,4,7: fvcr-itas est) abí sacrilegian fien non potest. La verdad,
según Lactancio, está donde no pueda tener lugar el sacrilegio.
Para el autor, el saqueo de templos y otras fonnas de sacrilegio
son propias de las religiones paganas, que dan excesiva
importancia a las cosas materiales.
B. Sin sentido cristiano:
- En 31,9,16 se refiere a los sacrilegios cometidos contra
los dioses: non eníra de nosLro, sed ex illorura Eirapiorum) nanero seraper
existant E...) gui E...) sacrileczia committant, eL deoran, guos cohant, terapIa
dispohiunt. El autor se queja de que los paganos llaman impíos a
los cristianos cuando son ellos los que cometen acciones
335
abominables, como los sacrilegios contra sus propios dioses
61. SALVS
Es mucho más frecuente hallar este sustantivo tomado en una
acepción cristiana que en una pagana, ya que aparece en ocho
pasajes con el sentido cristiano de salvación espiritual y sólo
en tres con el pagano de salud.
A. Con el. sentido cristiano de salvación del alma:
- En 131,30,11 se presenta a la Iglesia Católica como la
única vía para alcanzar la salvación eterna: bic Ecatbohica Eccíesia)
est fons veritatis, hoc domicilian fídei, hoc templan Del, quo sí quis non
intraverit, vel a qi.zo sí guis exiverít, a spe vitae ac sahatis aeternae
También lo hallamos sin contenido cristiano en los pasajes 11,4,16;
11,4,20; 11,4,21 y ¡1,4,25, que tratan sobre los sacrilegios cometidos por el




- 131,30, 12: nemínera sibi oportet pertinací concer-Latione .bhandir-i.
Agitar enim de viLa eL sala te: ca: nísí caute ac dihigenter consaha Lar-, araíssa
eL extíncta cnt. Según Lactancio, no conviene contemporizar con los
paganos porque está en juego la vida y la salvación espiritual.
- El motivo por el que Dios envió a su Hijo lo vemos
expuesto en 131,11,15: sed Lamen quoníara clemens eL pias erga saos ficas,
ad eos ípsos cara misiL guos oder-aL, nc ilhis in perpetuan salatis viam
clauder-et236.
Así pues, vemos que en casi todos los pasajes lo que aporta
una acepción cristiana a salas es el contenido del contexto, ya
que los adyacentes que lo acompañan no tienen un sentido
específicamente cristiano (aeterna, nostra, sua), incluso es algo
habitual que lo encontremos sin determinación de ningún tipo.
Lactancio asocia normalmente el concepto de salvación espiritual
con el de vida (131,30,11: vitae ac sahatis aeternae; 131,30,12: viLa eL
sahate; 31,1,9: vitam lacerague E...) salatí saae; y 131,17,17: vitae ac
sal atí) - Como ya se vio en el estudio de términos como infferi o
coelum, para el apologeta la única vida real es la de los
bienaventurados que habitan en el cielo junto a Dios, ya que el
infierno es un lugar de muertos, de manera que el concepto de
salvación espiritual es equivalente al de vida.
336 Asimismo, aparece en 137,17,17 (vitae ac sahatí nostrae); 111,30,3
Cuna salas in bac doctrina) y 37,1,9 (ipsi sahatí saac repagnant); IV,29,14
(dux sahatis (Dei Filias esL)); 371,9,24 Cm boc (fleo) est spes ornnis ac salas
borainis>.
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El autor también usa el sustativo salubritas tomado en eJ.
mismo sentido de salvación: 31,8,10: deniqae ad regendos horaines non
opas esset Lara mulLís eL Lara variis legíbas E...) negue carceribas E...), can
praeceptorum coelestian salubritas humanis pectoribus infusa, ultro ad
iustitiae opera homines er-udir-eL.
B. Sin sentido cristiano:
- En 1,11,42 se explica que el verbo ayudar Ciuvare) no
conviene a Dios, ya que Él es un verdadero padre y ese verbo no
expresa todo el beneficio que se recibe de un padre, puesto que
por Él existimos, Él nos da la vida, nos concede salud y cuida de
nosotros: a guo fingimar, animamar, illuminaraur-, gui nobis vitam irapertit,
sahatera tribuit, victan maltiphicem suraministat. En consecuencia, es el
contexto el que hace pensar que aquí salus tiene simplemente el
sentido de salud del cuerpo, ya que se encuentra dentro de una
enumeración de beneficios necesarios para la vida terrena del
hombre.
- Igualmente, en 311,12,1 el autor afirma que deben usarse
las riquezas, no para el disfrute personal, sino para el bien de
muchos: non ati opibus ad pr-opriam anius vol uptatem, sed ad multoran
salatem. Por el contexto parece que no se puede traducir salus
como salvación porque no se ve cómo las riquezas pueden conseguir
la salvación espiritual del hombre.
- Por último, en 131,17,1 se afirma que los sacerdotes
decidieron destruir a Jesús porque no cumplía la ley que ordenaba
descansar en sábado, sino que la infringía cuando se trataba de




Aparece siempre tomado en la acepción cristiana de santidad,
si bien sólo lo encontramos en seis pasajes, y en todos ellos
recibe el contenido cristiano del contexto:
- Lactancio cita a Persio para demostrar que es superfluo en
la religión todo aquello que fomente la avaricia y no la
santidad: 11,4,10: non placebat Persioquodaar-ea vasa Lemplis inferantar,
supervacuara patantí esse ínter rehigionis guod non sanctitatís, sed avarítiae
siL instranentura. Evidentemente, el concepto que Persio y Lactancio
tenían de la santidad era diferente, ya que el primero tomaba el
término en su acepción pagana. Pero parece que a Lactancio le
interesa interpretar aquí sanctitas con el sentido cristiano de
santidad, razón por la cual lo incluyo como cristianismo.
- En 311,5,16 se explica que, si se reprime el impulso de la
lujuria, todas las personas conservarán su santidad: ítem si ardor
hibidinan comprimatar, omnís actas eL sexus retinebit suara sanctí Latera
.
- 3111,26 (epílogo> : tu Econstantine) vero eL mor-am inaeníta
sanctitate, eL ver-itatis eL Dei agnitione in omní acta iastitíae opera
consaramas. El autor, al final de su obra, se dirige al Emperador
Constantino para decirle que siempre realiza obras de justicia
por la innata santidad de sus costumbres y por su conocimiento de
Dios y la verdad337.
63. SCRIPTVRA
Este término aparece sólo en seis pasajes, y en todos ellos
está tomado en la acepción cristiana de Sagradas Escrituras,
independientemente de que vaya o no acompañado por un adyacente
de contenido cristiano:
a> Lo encontramos determinado por el adjetivo sacra en
dos pasajes:
337
con el mismo sentido lo encontramos en 37¡,23,8 CEanimas) ad
sanctitateragenítas>; 1/1,23,31 (potest vacare domestícae sanctitati> y 3711,26
<epílogo) (vir-Lutis eL sanctitatis exempha praeberes).
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- IV, 5,9: quae omnia co pr-of ero, aL error-em suan scntiant, gui
Sar-iptur-ara Sacrara coarguere nituntur-, tamguazn novara eL recens fictara,
ignorantes ex quo fonte sanctae rehigionis origo manaverit. El autor
argumenta ante la acusación que hacen los paganos de que las
Sagradas Escrituras fueron compuestas recientemente: en el
capítulo cinco del libro IV establece una cronología del pueblo
judío desde Moisés hasta el regreso del destierro en Babilonia y
la compara con la cronología de la Historia griega y romana.
- En 31,2,13 se habla de los dos libros que escribió
Hierocles en los que acusa a las Escrituras de incurrir en
contradicciones: in quibas (duobas hibelhis) ita falsitatera Scrivtar-ae
Sacr-ae arquere [liierocí es] cona tus est, tamguam síbí essct tota contraría.
b) El adjetivo sancta lo acompaña en:
- V, 1, 15: nara haec in prirais causa est, car apad sapientes, eL doctos
eL príncipes huías saecahí Scriptur-a Sancta Udc careat, guod Prophetae
coramaní ac simphicí seruone, aL ad popalara, sant locati. Para el autor,
las Escrituras no gozaron de fiabilidad entre los cultos y
poderosos porque estaban escritas en un lenguaje sencillo.
- 131,20,1, en el que se expone que Jesús se apareció a sus
discípulos en Galilea y les explicó las Sagradas Escrituras:
profectas ergo in Gahilaeam, E...) discipahis iteran congregatis Scrintarae
sanctae hitLer-as, id est, propbctaran arcana patefecit. Monat338 indica
que resulta extraño que Lactancio explique en el libro IV un
término que, como scriptura, ya había usado varias veces en su
obra. Por ello, dicho autor afirma que la expresión prophetarum
arcana no constituye una explicación propiamente dicha, que
desarrolle al término precedente, sino más bien una restricción:
se refiere sólo a la Ley y los Profetas, según la fórmula
tradicional recogida un poco más abajo339. Esta parte profética
es, a juicio de Lactancio, aquella que, al contrario de lo que
ocurre con la Ley Antigua, no puede pasar, y es asimismo la más
racional.
338 p• Monat, op. cit., 220.
137,20,4.
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c) Sin ningún complemento aparece en:
- 131,20,4, donde se establece que las Escrituras estan
divididas en dos Testamentos: ver-an Scr-iy Lara oranis in duo Tes Lamenta
dívísa est.
- V,4,4: non enira Scrivtar-ae testiraoníís, guam ihhe Efiemetrianas)
atique vanam, fíctam, commentitíamgue putabat, sed argumentis eL ratione
fuer-aL refellendas. Lactancio reprocha a Cipriano que intentara
rebatir a Demetriano, un magistrado cartaginés que culpaba a los
cristianos de todas las calamidades, valiéndose únicamente de
testimonios sacados de las Escrituras, en las que el pagano no
cree.
Por tanto, en ambos casos sabemos que se habla de las
Escrituras Sagradas por los conceptos de los trata el contexto
general de los pasajes mencionados.
Podemos relacionar este sustantivo con otros como Litterae,
arcanum o testamentum. Destaca el hecho de que Litterae siempre
aparezca en plural, mientras que, como hemos visto, hallamos
Scriptura sólo en singular. Asimismo, arcanum con su sentido de
Sagradas Escrituras, tomado siempre en la forma de plural, se
refiere principalmente al Génesis, si bien hace alusión a los
libros de los Profetas en un pasaje.
Monat~0 indica que Lactancio usa este término en singular
y sin determinante cuando le interesa resaltar la unidad de las
Sagradas Escrituras, y en plural sin determinante cuando se
refiere al Antiguo Testamento, en contra de lo que hace Cipriano.
Usa como adyacentes de scriptura los adjetivos sancta y sacra; el
primero aparece también en Tertuliano y Cipriano, pero no así el
segundo, rechazado porque recuerda a los misterios paganos y
porque se trataba de un sintagma muy usado por los judíos latinos
como traducción de la expresión ¿eecxZ ypo4 eré. Lactancio, sin
embargo, puesto que escribe para paganos, no ve la necesidad de
resaltar las diferencias entre los judíos y los cristianos, sino
Y. Monat, op. dL., 39.
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que, al contrario, insiste en la idea de que hay dos Testamentos
y un solo Testador. Si el epíteto sacra le sirve para que los
paganos entiendan el aspecto sagrado de las Escrituras y coloquen
éstas al menos en el mismo nivel de aquellas a las que ellos
llaman así, como los oráculos, no ve razón para evitar el
término. Por eso lo usa en pasajes que tienen que ver con la
revelación del orden o la Historia del mundo.
Monat34’ concluye el estudio de la terminología que usa
Lactancio para referirse a las Sagradas Escrituras indicando que
el apologeta utiliza la terminología africana, pero sin la
distribución estricta de sus predecesores, ya que no da siempre
el mismo nombre a cada obra de las Sagradas Escrituras. Imita
claramente a Tertuliano y , como a él, no le importa rechazar su
propia terminología y usar la de sus adversarios para hacerse
entender, si hace falta. No sigue a Cipriano, a quien reprocha
errores tácticos342. No aporta términos nuevos, sino que se
limita a un repertorio reducido, e incluso da la impresión de dar
un paso atrás al recurrir a expresiones ciceronianas. Su
originalidad se basa en saber adaptar los modelos a sus fines: en
las Instituciones Divinas conserva los términos menos chocantes
para los paganos, mientras que en el Epítome, obra dirigida a los
cristianos, eso parece preocuparle menos. Usa los determinantes
que le convienen para marcar el carácter divino, misterioso o
sagrado de la Escritura, y así hace ver a los profanos que allí
encontrarán enseñanzas como en cualquier obra humana, pero de
otro orden.




En las Instituciones Divinas casi siempre aparece este
sustantivo, de sentido muy amplio, referido a un concepto
cristiano:
1. Con sentido cristiano:
A. Con el significado de Espíritu Santo, Espíritu de Dios:
a) Determinado por el genitivo Dei (o por algún vocablo
que lo represente> aparece en seis pasajes:
- En 131,18,31 se hace exégesis del Salmo ~ Lactancio
cree que el salmista no hablaba sobre sí mismo, ya que David
jamás sufrió nada semejante, sino que a través de él hablaba el
Espíritu de Dios, que era quien iba a sufrir esos tormentos mil
quinientos años después: sed Sni ritas Dei per can Efiavid) hoguebatar, gui
fuer-aL illa passarus post annos mille eL guinguaginta. Así pues, parece
que, o bien identifica al Espíritu Santo con Cristo, o bien el
sintagma Spiritus Dei se refiere simplemente a Dios, sin
distinción de Persona. Esta indistinción parece estar presente
también en 1,5,3 y 1,5,11, donde el apologeta alude al concepto
que los poetas paganos tenían de Dios como un solo espíritu que
gobierna todo.
- 3111,12,16: nam intente pror-sus anima non poteat; quoníam ex fiei
sniritu, gui acternas est, or-iginem cepit. El alma no puede morir porque
tiene su origen en el Espíritu de Dios, que es eterno.
- Con el mismo genitivo aparece en 3111,18,1 (Dci soir-ita) y
131,14,15 Csyiritus Dei), donde hace referencia al Espíritu de Dios
como inspirador de los Profetas; en 131,15,3 (Soiritas Dei>, en el
que se trata sobre el Bautismo de Cristo, y el sintagma Spiritus
Dei alude al Espíritu Santo, que descendió en forma de paloma; y
por último lo encontramos en 131,12,2 Csniríta Dei), donde se hace
~ Effoderunt manas meas et pedes .......
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referencia a la Encarnación de Cristo por obra del Espíritu
Santo.
- Encontramos en 11,12,3 el determinante posesivo sai,
referido a Dios como poseedor, complementando al sustantivo
spirítus: spiritas saz.
b) Determinado por el adjetivo divinas:
- El autor anuncia en 31,1,11 que ha terminado el trabajo que
había programado con la ayuda del Espíritu Santo: quod eraL of ficio
suscepti rauncris, divino Snir-ita instraente, ac saffr-agante ipsa ven tate,
compleviraus.
- IV, 5, 5: Lestati sunt enira sub guo guisgue Eprophetac) rege dívini
Sriiritas fuer-it passas instinctura. Es fácil, según Lactancio, averiguar
cuándo hicieron los profetas su vaticinios, ya que cada uno da el
nombre del rey bajo cuyo mandato recibió la inspiración del
— . 344
Espiritu
c> Acompañado por el adjetivo sanctus:
- IV,12,l (a): descendens itague de cocho sanctas ille Soiritas Dei
sanctam Virginem, cuias aLero se insinuar-eL, ehegit. En este pasaje, en
el que el genitivo Dei también determina a Spiritus, se narra la
concepción de Cristo.
- En 131,11,1 Lactancio explica por qué Dios llenó a los
profetas del Espíritu Santo y los envió al pueblo judío: can saepe
.Tudaeí praeceptis sala Lar-ibas repugnar-cnt E...) tan fican iastos eL electos
vír-os Soir-ita SancLo implebat, pr-ophetas in media plebe constitaens.
d) Sin ningún determinante de contenido cristiano. En
estos pasajes, spiritus toma una acepción cristiana de los
conceptos que aparecen en el contexto:
- David, en el Salmo primero, previendo según Lactancio el
crimen que iba a cometer, dijo: Feliz quien no sigue el consejo
344
Lo encontramos asimismo en 137,12,1 <ti) (divino Snir-itu); ¡37,6,6




de los impíos (IV, 16, 6: nara eL David, in principio Psalmoran saoran,
providens in sniritu quantan facinus adraissarí essent, “beatura esse - ait -
gui non abierit in consíhio impiorura”). Si bien el profesor Sánchez
Salor traduce pr-ovidens in spir-íta por previendo en su mente345,
parece que no ha de rechazarse por completo la interpretación en
Espíritu, es decir, vaticinando inspirado por el Espíritu de
Dios, por dos razones:
1. Porque en otros contextos Lactancio usa fórmulas
semejantes para hablar de la inspiración profética que aporta el
Espíritu. Así ocurre en 131,18,31 (cl. supra), 31,3,19 y 11,8,48
(cf. mfra).
2. Porque en Mateo 22,43 Jesús trata también acerca de
un Salmo con estas palabras: ¿Pues cómo David, hablando en
Espíritu, le llama Señor diciendo: “siéntate a mi derecha”?.
- El autor, en 31,3,19, defiende a Cristo de la acusación de
ser un mago que le hacen algunos paganos: lo seria si no fuera
porque todo lo que hizo había sido anunciado por los profetas,
inspirados por un mismo Espíritu: fecit tiesas) mirabihía: magan
putassemus, aL eL vos nanc putatis, eL ladací tunc pataver-unt, si non lIla
ipsa factarum Chris tan prohetae orines uno Svirita praedicassent.
- En 11,8,48 argumenta que Dios creó el mundo mediante citas
de las Siblias, de Trismegisto y de los profetas, que lo habían
testificado con un solo Espíritu: gui opus mandi eL opificían Dei ano
sruiríta eL pan voce Les tan Lar.
- Presenta en 1,8,2 al Espíritu como Aquel que sostiene la
obra de Dios: dabitet vero ahiqais an guicguara difficíle aut impossibile
siL fleo, gui tanta Lamque mirífica opera providentia excogitavit, virtate
constituit, ratione perfecit, nanc autera soirita sastentet E..
De todos estos pasajes en los que se habla sobre el Espíritu
Santo podemos deducir que Este presenta las siguientes
características según Lactancio:
E. Sánchez Salor, op. cit. II, 53.
346
Aparece tamtiién sin determinación de contenido cristiano en 1,5,3;
1,5,11 (para estos dos primeros pasajes, cf. el apartado clasificado como
1,5,12; 137,8,12 y 1/11,25,1.
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- Es eterno <3111,12,16)
- Inspira a los profetas y habla por ellos (IV,5,5; 131,11,1;
131,14,15; 131,16,6; 131,18,31; 131,3,19; 31II,18,ly 3111,24,9).
- Instruye a los cristianos en las verdades de la fe
(311,1,1> -
- Engendró al Hijo de Dios en la Virgen (IV,12,l) -
- Descendió en forma de paloma en el Bautismo de Jesús
(IV, 15,3).
- Es el origen de todas las almas (3111,12,4).
B. Con el sentido de alma, espíritu:
a) Referido al alma de Cristo:
- Cristo, según lo que dice Lactancio en 131,6,1, fue
engendrado por Dios antes de la Creación del mundo como un
espíritu incorruptible y santo: ficas igitar machinator- constí tutor-que
rer-ara .... 1, anteguani praeclar-ura hoc opus raundí adorí retar, sanct ura eL
incor-runtibilera sniri tan genait, guera Filian nancapar-eL.
En 131,13,5 el autor asegura que Cristo era Dios en
espíritu y hombre según la carne: Lactas est eL Dei Filias p~
snirí tan, eL hominis per carncnQ~7.
El mismo concepto aparece en 137,19,2 Cultro sr,iritanposuit); 137,25,4
(pater snir-i Las cías ficas feraL)>; 137,13,13 (secundan svir-i tan ficas fuer-it>;
137,29,4 (eL Filias PaLr-em Ecan faciaL) una atígue raens, unas svir-itus E...)
est); 137,26,32 (quía soiritan deposuerat>; ¡37,8,1 Cillan bis esse natan;
priman in sníritum, postea in carnem>; 137,8,9 <a) (procedentera de ore sao
vocahem soiritan) y 137,26,31 Cdeponendi snir-itum eL resanendí>.
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Quizá habría que diferenciar entre aquellos pasajes en los
que spiritunl se refiere al alma del Cristo encarnado, por
oposición a su cuerpo, es decir, el alma que tienen también los
hombres, frente a aquellos otros en los que se alude a Cristo
como Hijo de Dios, que es sólo Espíritu. Sin embargo, la
diferencia es borrosa y hay un pasaje, 131,25,4, en el que parecen
encontrarse ambas acepciones.
1) Referido al alma del hombre:
- La mayoría de estos pasajes explica la diferencia o la
oposición entre el alma y el cuerpo, siguiendo con la tradición
de la literatura pagana que oponía corpus y animus, si bien
Lactancio prefiere usar los términos caro y spiritus348. Así, en
131,26,5 establece que el cuerpo mortal arrastra consigo al alma
inmortal y la lleva a la muerte: etenira can constet bomo ex carne eL
soirí La, eL oporteat svir-itura iustitíae operibus emerirí, aL fiat acternas;
caro guoniara terrena est, ídeoque mor-Lahis, copalatan síbí snír-itan trahiL
secan, eL ab inmor-tahitate dacit ad mor-ten949.
- En otros pasajes se habla del origen divino del alma: en
3111,12,4 el autor explica que lo que es espíritu celestial vive
siempre, porque es eterno: guod ex ter-ra fuit, id in ter-ram resolvitur;
guod coelesti svirí La, id constat ac viget semper, guoniara divinas smnirí tus
sempiternas est. En este fragmento spiritus aparece determinado por
dos adjetivos de contenido cristiano: coelestis y divinas. En
311,11,18 argurnenta que los débiles son útiles para Dios, porque
los mantiene con vida y les da el alma (gui soirita donat). Y, por
último, aparece en 11,12,11, donde alude también a la procedencia
celestial de las almas (sr’ir-i Las hic coelestis).
348 cf. carnahis y spiritahis.
~ Expone ideas parecidas en 137,25,7 (a y b); 37,15,3; 11,12,5;
¡11,12,27; 37,15,3; 3711,5,13 y ¡37,11,10. En todos estos pasajes el sustantivo
toma un sentido cristiano del contexto.
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c) Espíritus malos, de los demonios:
c.1. Los demonios en general:
Lo hallamos en la mayoría de los pasajes determinado
negativamente por adjetivos de contenido peyorativo como
inquina tus, contamina tus, perdi tus o inmundus, salvo en 11,14,14:
- 11,14,14: gui Edaemonas) snirí Las sant tenues eL incomprehensibí hes.
- IV,27,2: sr,íritus inguinatos.
- V,21,3: snír-itus contaminati ac perdí Li
- V, 22,23: inraundi daemonan sviritus
.
- 11,14,5: iramundí stir-itus
- 11,14,11: sviritas contarainatí acpcrditi.
- 11,16,5 (a): incestí ac vagí sniritus
- 11,17,5: neguissimos svirí Las
- 231,27,16: nequissimi srniritas
c.2. Un demonio en particular, que se introduce en un
hombre:
- 231,27,12: nocens il.le sviritus
- 231,27,14: svír-itas ille daemoniacas.
cA. El demonio, príncipe de los diablos:
- VII,17,2: malo soirita gení Las.
c.4. Los dioses paganos entendidos como demonios:
- 11,17,10: sniritus gui pracsunt ipsis rehigionibus condemnati eL
abiecti a fleo per ter-ram vol atentar-.
- 11,17,12: manifestura est cos gui E...) snír-itibas imnuris animas
saas mancípant, r-ationem hominan non tener-e.
- 111,29,13: ita scimas Efor-tanara) essc pravura ac sabdolan sr,iritan
d) Otros espíritus:
d.1.: de ángeles: 11,16,5 (b) : sníritus angehor-arn.
d.2.: de ningún ser en concreto:
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- En VII,21,2 se habla de los espíritus como residencia
o soporte de las almas: in Solís soirítus vivant Eanimae).
- Según sentencia en 311,8,10, los que dicen verdades de
la fe sin saberlo deben ser considerados como si hicieran
profecías inspirados por algún espíritu: Lanqaam dívinent svir-íta
ahiquo instinctí. La edición Migne350 recoge en el aparato crítico
la lectura tanguara divino spiritu instíncta, que estaría más acorde
con el concepto del Espíritu de Dios que inspira a los
escritores, aepción estudiada en el primer apartado.
- Con el mismo contexto hallarnos de nuevo en 31,9,6 esta
misma idea: atramne “Ver-itas odian parít”, aL ait poeta, guasi divino
svir-ita instinctus7’. Según el autor, la verdad engendra odio, como
dice el poeta35’ casi inspirado, bien por el Espíritu divino
(interpretación que parece la más probable), bien por un espíritu
o por un soplo de Dios.
O. Con el sentido de sopío, hálito de Dios:
a) Los ángeles como sopíos de Dios:
- Encontramos esta acepción en 131,8,6: Sanctae LiLLerae docent
E.. .1 illan ficí Filian, Dei esse sermon era, sive etiam r-ationem, ítemquc
caeteros angelos Dei soiritus esse. El autor intenta establecer la
diferencia entre los ángeles y el Hijo de Dios: Este es Palabra
de Dios y los ángeles son únicamente sopío o hálito de Dios. Por
tanto, spiritus toma una acepción cristiana gracias al genitivo
Dei.
350 J.P. Migne, op. cit., 662.
351 Ter., Andr-. 68, aptad E. Sánchez Salor, op. cít. ¡1, 125.
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- El pasaje IV,8,7, continuación del anterior, trata también
sobre la diferencia entre los ángeles y Cristo: nam serna et
svíritus aiim troce aliqtzid significante prolatus. Sed tamen guoniam stirítus
et serna díversis partibus profenintur, siguidem soiritus naribus, ore serma
pracedit, magna inter litina Dei Filuum, et caeteros angelc’5 differentia est.
- Con la misma idea continúa en IV,8,9 (b>: et alias ítem
sniritus suos in angelos fíguravit.
1) Cristo como Palabra de Dios:
- 111,9,3: según el autor, la Palabra de Dios, es decir,
Cristo entendido como logos, ya era conocida por filósofos como
Zenón, que da el nombre de ánimo de Júpiter a ese sopio de Dios:
est enim stiritus Dei, quem file (Zeno) animum Io’zis nominavit.
a) Las almas como soplos o hálitos de Dios:
- 1111,5,9: Dios, aunque podía haber creado con sus soplos
más seres como los ángeles (ovni passet semper sr’irítibus s,.iis
inimartalibus innumerabiles animas procreare), decidió sin embargo dar la
vida al hombre con ellos.
II. Sin sentido cristiano:
A. Espíritu de un dios pagano (sin el sentido de demonio):
- 11,2, 8: eL Lamen hominis imago necessaria tum videtur, aiim procul
abeat, supervacua futura, aiim praesto est, dei autem , cuuuas numen ac sniritus
ubíque dífusaus abesse numquam potest, semper u tique supenracua est. El
autor argumenta sobre lo vano que resulta adorar la estatua de un
dios, ya que, si es un dios, su espíritu debería estar presente
en todos sitios, y si no está y es necesaria una imagen suya para
adorarlo es que no es un dios.
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E. Soplo, aliento de un hombre:
- En VII,12,27 Lactancia refuta a Lucrecia, quien afirma
que, si el alma fuera inmortal, el hombre no se quejaría en las
últimos momentos de su vida. Frente a ésto, el apologeta niega
que haya vista a ningún epicúreo filosofando cuando va a morir y
disertando sobre su desintegración con el último aliento (ac de sim
díssolutíonc in extremi sniritu disserentem).
- Se especifican en VII,26,2 los horrores que sufrirán los
hombres en el fin del mundo: sobrevendrá un calor tan intensa que
el aliento de los hombres se licuará (et liquescens sniritus eorum in
calore)
65. SVPPLICIVM
En las Instituciones Divinas aparece este sustantivo en
cinco pasajes, tomado en todos en su forma de plural, y con el
adjetivo aeterna en tres de ellos.
A. Calificado por el adjetivo aeternus:
- Acerca de la perdición de las almas de aquellos que sirven
a los demonios trata V,19,l, donde se explica que Dios condenó a
las diablas a los suplicios eternos: discant igitur, et suarum et
alienarum intertectores anímarum, qnam inexpiable facinus admnittant: ... .1
quod seipsos iugulant perditiasimis daernonibus serviendo, guos Deus in aeterna
supnlic:a damnavit.
- Los que atormentaron y mataron Crista serán condenados por
El a los castigos eternos: VII,l,25: qul peccatis omnibus inquinati et
insuper sanato amare pertusi, ab lila ipso cul nefandas manus intulerunt sint
ad acterna sunnilcia destinati.
- También encontramos el adjetivo aeterna en 11,12,9: mors
est animarum pro meritis ad actemna suonlicia damnatio.
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E. Sin adyacente de contenido cristiano:
- Lactancio anuncia en VI,3,ll que va a mostrar cuáles son
los vicios y sus catigas en el infierno Cquae sunt vitia, quaeve eorum
suyyla.cía rnonstrabo).
- Los que hayan cometido pecados y crímenes no resucitarán,
sino que serán encerradas con los paganos en las tinieblas para
sufrir suplicios: VII,21,S: cum implis in easdem Lenebras recondentur,
ad certa suyralicia destinati.
Por tanto, vemos que este vocablo se refiere en las cinco
pasajes a los suplicios eternos del infierno con los que castiga
Dios a Cristo a los que cometen actos impíos.
Este sustantivo se relaciona con otros términos como inferi,
inffernus y tormentuni.
66. THMPLVM
Encontramos este sustantivo tanto tomado en una acepción
cristiana como con su sentido pagano de templo de los dioses:
1. Con sentido cristiano:
A. En sentida figurada, referido a la Iglesia Católica como
conjunto de todos los creyentes. En estos textos Lactancia
recuerda que el verdadero templo de Dios lo construyó su Hija,
hecho que fue vaticinada repetidamente por los profetas, así como
que no se trata de un edificio, sino que está formado par todas
los que creen en Cristo:
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a) Determinado por el genitivo De::
- La Iglesia es el verdadero templo de Dios, que no está
entre unos muros, sino en el corazón y en la fe de los hombres:
IV, 13,26: (Ecciesia) est verum temolum Dei, quod non in parietíbus est, sed
in carde ac tíde hom~.num.
- 111,30,11: (Rcclesiaj caL fona verítatis, (...J domicilium fidel
E.. .1 temvlum Dei. Para Lactancia, la Iglesia es la fuente de la
verdad, la residencia de la fe y el templo de Dios.
- Cuando sobrevenga el fin del mundo, según vaticina en
VII,17,6, la Iglesia será perseguida: Luna eruere temnlum Dci
conabitur (Anticbristusj eL íustwn populwn persequetur.
b) Con otros adyacentes de contenido cristiano, que se
ve reforzado por el contexto:
- El autor recuerda en 111,14,1 que los profetas ya habían
anunciado que Cristo fundaría el Templo eterno de Dios: apparet
prophetas cirinea denuntíasse de Cliristo, tare aliquando, nL ex genere David
corporaliter natus constítueret aeternum Lemnlum Deo quod appellatur
Lcd caía352.
B. Con el sentido de editi cío:
a) Referido al Templo judío de Jerusalén:
- En IV,13,26 Lactancia afirma que el Templo de Salomón fue
construida y destruido por mano humana: illud vero Solomonium temnlum
,
qu:a manu factum caL, mann cecí dít.
- También hace alusión al Templo de Salomón en 111,13,22 (fleo
Lernnlum); IV, 13,24 (fleo remplum) y IV, 19,2 (velum temnlí)
.
b) Referido a un templo cristiano, donde se reunen los
352 con un contexto parecido encontramos IV,14,2 (inrnortale Lemnlnm)
;
IV,1O,I. (fleo temvlum); tV,11,11 (volena igítur Dezas metatorem g3Q¿ mii
míttere in terram); IV,14,3 <a); culus remolí, eL magní et aeterni, <b)




- En dos pasajes se habla de un templo concreto: una iglesia
de Bitinia, que fue asaltada por los paganos como represalia por
el hecho de que los sacerdotes cristianos no dejaban a los
paganos realizar sus sacrificios y adivinaciones al poner en fuga
los dioses haciendo la sefial de la Cruz:
1. 111,27,5: aruspíces (...J egerunL princípes anos in furorem,
nL e.xpugnarent Del Lemylnm, seque vero sacrilegio conLamínarent. Según la
edición de Migne353 se trata de la iglesia de Nicomedia, que fue
destruida por Diocleciano y Maximiano hacia el 303.
2. Sobre esta iglesia también trata 11,2,2: ego cum in
Blrhynía orarorlas lirteras accíLus docerem, conLlgísseLque nL eodem tempore
Del Lemvlum everLeretur: dno exríterunr Ibídem gui 1% . .1 veríLarí ... .1
ínsulLarenr. Vemos que templum toma en estos dos pasajes un
contenido cristiano gracias al genitivo Dei que lo determina.
- En 111,25,15 (a> el autor da recomendaciones sobre cómo
comportarse en el templo y fuera de él: neo LanLina boa in Lemnio putet
síbí case facíendum , aed eL domí eL in ípso eríam cublil ano. En este caso
el sustantivo recibe una acepción cristiana del contexto.
O. En sentido figurado, referido a otros conceptos:
a> Al hombre, entendido como templo de Dios:
- 11,6,4 (a y b> : cuina IDeil Lemolum caL, non lapides aur luLum, sed
horno ipse, gui figurain Dei geaLar. Quod temnlum non aun eL gemmarum donis
corrnpríbílíbus, sed acLernis virLutum muneníbus orna Lun. El templo de
Dios es el hambre, que está hecho a su imagen, y no se adorna con
oro y gemas, sino con la virtud.
- En 111,25,15 (b) desarrolla la misma idea: secum deníque
babear Deura semper in conde ano consecratum; quoniam ípse caL Dei Lemnlnm
.
- El corazón del hombre es el templo más firme e incorrupto:
1,20,23: tirralus er incorruptius Lerav.ium est pectus humanum.
b) Al mundo:
¿LP. Migne, op. oíL., 533.
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- Para Lactancio, según sentencia en 111,20,4, son más
sacrílegos los que intentan penetrar en los misterios del mundo
que aquellos que profanan los templos de las diosas: nímírum multo
soeleraLiorea, gui aroana mundí, eL hoc coelesLe Lernylurn profanare in~píia
díaputationibus quaenunt, guam gui aedeni Vea tae, ant Bonae Deae, auL Cerería
ínLnavenínL. En la edición de Migne se indica que con esas palabras
(hoc coeleste templuni) designaba Escipión al mundo en el pasaje
conocido como Somniuni Scipionís del De Republica de Cicerón354.
a) A un concepto indeterminado, seguramente la Iglesia
Católica (o quizá el Paraíso), al que se le da el nombre de
Templo Máximo:
- En 111,29,14 se presenta a Cristo como puerta de este
Templo Máximo: lijo (Filius) Lemníl maxirní íanua caL, ¡ño lucís vía, ho dux
sainLia, ¡ile ostium vitae.
E. Sin sentido cristiano:
- Encontramos el sustantivo teniplum usado en una acepción no
cristiana en 11,9,16, donde se refiere a los templos paganos: eL
deorum, quos oolunt, Lenmia díspolienL. Lactancia se queja de que los
paganos llamen a los cristianos impíos cuando son ellos los que
cometen todo tipo de impiedades, como los sacrilegios contra los
templos. Esto demuestra que templum no tenía par sí mismo un
contenido cristiano, sino que lo tomaba del contexto355.
El autor usa también el término tanum para referirse a los
templos paganos356, pero nunca encontramos este vocablo tomado en
una acepción cristiana.
J.P. Migne, op. oíL., 415. El pasaje conocido como Scmnium Soipionia
aparece en De Republica VI, 22-29.
~ Sin sentido cristiano lo encontramos también en 1,11,49; 1,18,22;
11,1,11; 11,5,11; 11,10,12; 11,15,3; 11,13,12; 11,16,10; 11,16,14; 11,16,15;
IV,27,12; V,19,27 (a y b) ¡ V,20,13¡ VI,1,5; VI,20,34 y VII,19,9.
356 1,11,33; 11,4,27 y IV,27,12.
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67. TESTMdENTVM
Lactancia presenta en las Instituciones Divinas este vocablo
con el sentido pagano de testamento legal, tanto en contextos
cristianos en los que habla del testamento de Cristo, como en
contextos paganos en los que lo usa con el sentido pagano normal.
Sin embargo, no lo toma con la acepción cristiana usual de
alianza:
1. Con sentido cristiano:
A. Referida al testamento de Dios, que adoptó en él a los
cristianos como hijos suyos y herederos de la vida eterna. El
testador de este testamento es Cristo, de forma que no se pudo
abrir hasta la muerte de Éste:
- IV, 11,2: 1.. .1 nial tludaeíj cglasent fpoeníLcntiarn aocI cris) ... .1
tone nL LeaLarnenLurn auum (Deus) fllnLaneL, Id caL, haeredlLaLem viLae írnmortalls
ad exLeraa oonverLcreL naL:ones. Si los judíos no hacían penitencia,
Dios cambiaría su testamento y entregaría la vida eterna a otros
pueblos.
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- Abrir este testamento, según señala el autor en 111,20,3,
supone revelar y comprender el misterio de Dios, cosa que no pudo
suceder hasta la muerte de Cristo: íLaque nial ChnísLus morLern
susoepísaeL, apeniní tesLarnenLun2, íd caL, revelan eL inLelligí rnysteniurn Dei
non poLuiaset.
B. Referido a las Sagradas Escrituras:
a) El Antiguo Testamento:
- En 111,20,2 (a> el autor explica que Moisés y los profetas
llaman testamento a la Ley de Dios, porque hasta que el testador
no muriera no tendría efecto: IdoIroo Moses, eL iidem ipal propheLae
legem, quae Indacía daLa eraL, TeaLarnenLum vooanL; quía nial LesLator rnorLns
fuenit, neo oonfirrnani LeaLarnenLurn poLeat, neo aoíni quid in ea sorípLurn siL,
quía olausura eL obaignaLurn caL. Según la edición de Migne3” el
término testamentum traduce el vocablo griego &ta64x~ que
aparecía en los Setenta y que significaba pacto, alianza, tal y
como aparece en el Deuteronomio y en el profeta Malaquías358. Así
pues, parece que Lactancia recurre al sentido usual del término
en la lengua latina por motivos apologéticos359.
- El autor afirma en 111,20,10 (b> que lo que dice
Jeremías360 acerca de completar un Nuevo Testamento para la casa
de Judá demuestra que el viejo testamento entregado por medio de
Moisés no estaba terminado: narn quod supenlus aiL [Hl erernias)
oonsuinmaLnrum se domní ruda LeatarnenLum novurn, osLendiL, vetus Illud
LeaLarnenturn, quod pen Mosern caL daLurn, non tulase penfeotum.
357 J.P. Migne, op. oíL., 514.
358 DeuL. 9; Mal. 2,4, apudMigne, op. oiL., 514.
Cf. mfra, en las consideraciones de P. Monat sobre el USO que
Lactancio hace acerca de este término.
360 len. 31, 31.
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b> El Nuevo Testamento:
- En 111,20,4 (b) se explica qué es el Nuevo Testamento:
aquella parte de las Sagradas Escrituras que fue escrita tras la
Resurreción de Jesus: verurn SonípLura omnis in dna Teatarnenta dívisa est.
E... J Lex eL propheLae, veLus dicí Lun; ea vero guae poaL resurrectionelfl elus
(Clinlatíl sonipta aunL, Novurn TestarnenLurn nornínantur. ludael Veten uLuntur,
nos novo.
- También aparece en 111,20,10 (a): LesLan7entunl novurn (vide
supina).
o) Ambos Testamentos, Antiguo y Nuevo:
- 111,20,4 (a) : verurn acrípLura oinnla in duo TeaLamenta divisa CaL.
(vide supina).
De todos estos pasajes deducimos que testamentum suele tomar
una acepción cristiana del contexto que lo acompaña. Puesto que
para Lactancia no pierde su sentido pagano de documento legal,
puede usarlo en pasajes de contenida no cristiano, como veremos
a continuación:
II. Tondo en una acepción no cristiana, con el significado
de testamento como documento legal:
- Lactancio arguye que son los paganos y no los cristianos
los que cometen toda clase de impiedades, como la de falsificar
testamentos: 11,9,16: LesLarnenLum auppanenL.
- 111,20,2 (b): si no muere el testador no puede abrirse el
testamento: neo confirman LeatamenLum poLeat (vide supina).
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P. Monat36’ explica que Lactancio elige el término
testamentum para traducir el griego ótc~&4«~, que a su vez solía
traducir en las LXX el concepto de Alianza que expresaba el
hebreo ~V2 (b~r5t). Sin embargo, el término griego también daba
nombre en la lengua corriente al testamento tomado en su sentido
primitivo y normal. Esta ambigúedad había sido aprovechada por la
exégesis filoliana, así coma por el autor de la Carta a los
Hebreos cuando quiere demostrar que Cristo había sellado con su
sangre, como se hace en un testamento, una Alianza Nueva362.
Lactancia, junto con los traductores de la Vetus Latina, elige
deliberadamente testamentum para hablar de la Alianza, elección
que se explica dentro de una argumentación que parece inspirada
en la Carta a los Hebreos. El apologeta parece recoger el uso que
hace la Ve tus, y envía al lector al empleo que hacen de este
término los libros de Moisés y los profetas, en textos que ha
podido leer o escuchar comentados en latín, en una versión
probablemente admitida por los ambientes judíos. Estos textos le
proporcionaran un argumento fundado en los libros de aquellos
contra los que combatía indirectamente; le interesa hacer patente
la ceguera de los judíos mediante el siguiente razonamiento
implícita: las relaciones entre Dios y los judíos estaban
definidas por el término testamentum, y éstos no asocian la idea
de la muerte a la del testamento, por lo cual no establecen
relación entre testarnentum y la muerte de Cristo. Lactancio añade
otra característica de tipo técnico: usa tiempos verbales de
infectum cuando se refiere al Nuevo Testamento, y en perffectum
cuando alude al Antiguc063.
Así, parece que en la época de Lactancio testamenturn ha
vencido definitivamente a sus rivales3M y se usa de forma
habitual entre los cristianos; a veces, su uso metafórico crearía
dificultades entre los paganos, por lo cual Lactancia evita
361 p~ Monat, op. oiL., 72-73.
362 Hebr. 9,15-22 y Gal. 3,15.
363 Cf. TV,20,4.
364 focdus y pactum.
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recurrir a él en las Instituciones Divinas, obra dirigida a los
no cristianos, pero sí lo encontramos en De mortibus
perseoutorun965.
68. VIA
Este término, tomado en una acepción cristiana, suele
referirse principalmente a los dos carninas que puede tomar la
vida del hombre: el que lleva al cielo o buen camino y el que
conduce al infierno o mal camino:
A. Con sentido cristiano:
a) Referido al buen camino:
- Can el adjetivo coelestis lo encontramos en 111,4,6, donde
se afirma que el camino que conduce al cielo es difícil de
seguir: via vero lila coeleaLís, difEiclila eL olivosa propoalta caL, vel
splnía horren Libns aspera, ve2. saris extanLibus irnpedi La.
- En 111,14,18 aparece el sintagma viae Dei.
- Hallamos asimismo los genitivos veritatis (11,8,1 y
111,7,9), iustitiae (111,20,15; 111,18,5 y 1111,27,5) y virtutis
(1111,1,20 y 111,4,1)
- Sobre el camino recto tratan 1,1,7; 111,16,11; 111,4,8;
111,17,14 y 1111,27,4, donde encontramos el adjetivo rectus, y
111,13,5, con el comparativo dexterior (dexLeniore E...) via>.
- Con otros adyacentes de contenido cristiano aparece en
111,7,3 (b) (In irla aua [Dei)); 111,17,9 (veraln viam); y 111,11,15
(salutis víam).
- Sin un determinante de contenido cristiano lo bahamas en
11,17,33: neo queniquarn talil paLitur Esapíens, inaLual. quia bonl viní
ofticiurn errores horninum corrlgere, eosque in vlarn reducere. Según
Lactancio, el deber del hombre bueno es corregir a los demás
365 Lact., morL. pena. 2, 2.
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hombres y llevarlos al buen camino. Tanto en este pasaje como en
111,13,15; 111,4,9 y 111,8,1, el sustantivo via toma una acepción
cristiana del contexto general.
b) Referido al mal carnina:
- En 111,7,1 el autor explica que, frente a lo que ocurre con
el camino bueno, que es sólo una y muy difícil de seguir, por el
contrario el mal camino es agradable y se puede entrar en él de
diversas maneras: vía lila mendax, quae terL ad ocoasurn, mulLos Lramí Les
habet.
- El defensor del mal camino (es decir, el demonio) puede
engañar a los hombres porque lo presenta cama si por él se
pudiera alcanzar la virtud: VI, 7,3 (a) : qnomodo enim nraeoursor elus
vlae, oulus vis CL potesLas omnís In fallendo est, universos in fraudern poaseL
Inducere, nial venisirnilla hominíbus ostenLareL 7.
- También alude a este mismo concepto en 111,7,7 (allae vlae);
111,4,2 ~ pendítlonls) y 111,4,3 (culus fperdlLlonisj y~e; 111,30,3
(irlas síbí devlas); 111,7,4 (perdiLlonis ao morLís vlam) y hulus yjge).
c) Referido a ambos caminos, bueno y malo:
- En 111,3,1 explica cuáles son las das vías: duae aunt mac
... .1 per quas humanain vitam progredl neocase caL: una, quae In ooelum feraL;
al Lera, quae ad lateros depnimat.
- Se desarrolla la misma idea en 111,3,10: nos Igl Lun melius eL
venus, gui duas latas vías ooell et ínfenorum esse dicímus, quia lusLis
inmortalltas, iniusLía poena acLerna propoalLa estA66.
En estos pasajes, coma ya vimos en el estudio de coelum y de
inferi, Lactancia insiste en la idea de que el buen camino lleva
al cielo, que está situado arriba; y, por oposición, el mal
camino sepulta en el infierno, que está situado abajo.
366 Pncontramos eJ. mismo concepto en VI,3,9; VI,3,11; VI,3,14 y VI,4,12.
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B. Sin sentido cristiano:
Encontramos este sustantivo tomado también en una acepción
pagana, lo que demuestra que no tenía por sí mismo un sentido
cristiano:
- Lactancia argumenta en 111,24,7 sobre la necesidad de que
el maestro perfecto sea a la vez hombre y Dios; en este caso
opina que debe ser verdadero hombre para eliminar todas las
posibles excusas que le presenten los hombres a la hora de
cumplir con lo que enseña, puesto que, si él mismo es también un
hombre, debe dar ejemplo con su vida: arnpnLane debeL omníurn
excusa ti onurn vlan.
- Igualmente, aparece con el sentida pagana de camino en
111,15,17 (ergo errant, quia non etfloinnL, guod volunt, eL longo asperoqne
cirouiLu in eamdern vlarn redeunL> y en VI, 5,7 CaIouL ergo in iLinere
celebrando nlliii prodeaL viam nosse, nisI oonaLua ao vires snppeLanL
ambulandí: iLa vero solenLia nlbul prodeat, al virLus propnia deficiat).
En las Instituciones Divinas también aparece el sustantivo
itein para aludir a los dos caminos de la vida del hombre: el
bu eno367 yelnialo368.
69. VIRGO
A. Con sentido cristiano, referida a la Virgen María.
Lactancia sólo usa este vocablo en tres pasajes tomado en la
acepción cristiana de Virgen Maria, y en ellos, según deducimos
del contexto, no parece que este término sea utilizado como
designación o nombre propio de la Virgen Maria, sino que conserva
más bien el sentido originario y general de doncella, virgen.




Sabemos que se refiere a la Virgen por el contexto y, de hecho,
es mucho más frecuente hallar este término con un sentido general
en la obra de Lactancia:
- En IV, 12,1 se narra la concepción de Jesús: el Espíritu de
Dios bajó del cielo y eligió a una doncella santa: desoendena itagne
de ooelo sancLus ille SplníLus Dei sanctam vincrínern, culus uLero se
InsínuareL, elegi L.
- IV, 12,2: cnn quísquarn rnírurn puLeL, curn SpínlLu Dei, cuí facile caL
quídquld velíL, gravaLarn case virgínea, dícírnus?. El autor arguye que, ya
que todos saben que ciertos animales suelen concebir por obra del
viento a la brisa, por qué les va a parecer extraño que una
virgen conciba gracias al Espíritu, que hace todo lo que quiere.
- Cristo, en su nacimiento como Hijo de Dios, no tuvo madre,
mientras que en su nacimiento como hombre no tuvo padre, sino
sólo una madre que era virgen: 111,25,4: eL sícuL paLen apinitus elus
Deus sine rnaLre, Ita maten oorponis elus y~.gg sIne paLre.
- Por el contexto podemos considerar virgo como término de
contenido cristiano en el pasaje IV, 12,7, donde Lactancia afirma
que la profecía de Isaías369 que vaticinó que una virgen daría a
luz a un hijo y se le pondría por nombre Hemanuel alude al
nacimiento de Cristo: Hemanuel ením signIticaL, nobisourn Deua; acilloeL
gula lIb per vlralncrn nato, confiLen homínea oportebaL Deum secum case.
E. Sin sentido cristiano, aparece en bastantes pasajes con
el sentido general de doncella, virgen:
- 1,10,11: omitto vínaines guas immínuít tIuppiLenl: íd enirn
Lolerabíle iudioari solet. El autor habla sobre los atropellos que
369 rs. 7, 14
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cometió Júpiter370.
Lactancio usa en una sola ocasión el adjetivo virginalis,
para referirse al vientre de la Virgen: 111,13,4: In secunda
[natívItate ChrIstI] vero carnalí &zrárwp fuit, guonlarn sine patria officlo
víncrinalí uLero pnooreatua est. Por tanto, se relaciona con los
pasajes en los que virgo presenta un sentido cristiano.
370 Sin sentido cristiano lo encontramos también en 1,11,9; I,17,1l~





Este adjetivo, muy usada por el autor, tomado en una
acepción cristiana significa en general procedente o propio del
cielo, entendido éste como lugar donde habita Dios’. El término
coelestis se aplica a conceptos que sólo se hacen accesibles para
el hombre mediante la revelación, de forma que el hombre no puede
llegar a comprenderlos por sus medios, sino que es siempre Dios
el que se los da a conocer por propia voluntad. Asimismo,
encontramos también este adjetivo con una acepción pagana.
En consecuencia, podemos establecer dos matices principales
en el significado de coelestis:
1. Con sentido cristiano:
A. Algo propio exclusivamente del cielo, inaccesible por
completo para el hombre mortal. Suele referirse a los siguientes
conceptos:
a> Algo propio de Dios, exclusivo únicamente del Padre
o del Hijo, como su poder, su gloria o su justicia, que no puede
ser aprehendido por el hombre en este mundo, sino sólo ser
intuido, y que se manifiesta plenamente en el cielo. Con este
sentido, coelestis equivale al adjetivo dívinus:
- En un pasaje se habla del poder celestial de Dios: 11,17,2
(vírtnLI coelesLí), y en otros dos, acerca del poderío de Cristo:
111,11,11 (potestaLe eL oían Late coelesLí) y 111,26,4 (coclestis vírtus,>.
1 Cf. coelurn.
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- La justicia celestial aparece en víi,i,3 coelestem íllarn
ínstíLlarn.
- El pasaje 111,25,3 trata sobre la naturaleza celestial de
Cristo: in horníne íllum esse coelcater¡9
.
b> Algo concerniente al cielo entendido como morada de
Dios, si bien no es aplicable directamente a Dios, ya que no
forma parte de su esencia, sino que son conceptos como, por
ejemplo, la ligereza de las almas, los espíritus celestiales a la
sede del cielo:
- En 1111,12,4 se refiere a la ligereza o inmaterialidad
celestial, de donde han salido las almas: coclesti aubtilltaLe.
- Sobre el premio celestial, es decir, la inmortalidad,
trata el pasaj e VII, 14, 3: coeleaLe praernlum.
- En 1111,12,4 (b) se explica que el espíritu celestial
permanece aunque muera el cuerpo: coelesLi apinILu.
- Acerca del pueblo celestial (coelcaLía populí> encontramos el
pasaje 1111,14,13.
- En 1111,20,8 el autor trata sobre la sede celestial: aedeni
ooeleatern
- Argumenta contra los dioses paganos en 11,6,5 al preguntar
por qué hay que considerar como celestiales a los dioses si sólo
desean cosas terrenales: cur enírn coelcatea cos pnLemua
a) Conceptos procedentes de Dios, que serán sólo
accesibles para el hombre en la vida eterna. De esta forma, el
vocablo adquiere un sentido claramente escatológico por el
contexto en que se encuentra. Se trata, por ejemplo, del Reino o
el alimento celestial:
2 En Los siguientes pasajes encontrarnos esta misma acepción en el
adjetivo: IV,1O,1; IV,15,1; IV,26,1G yVI,18,SS.
con el mismo sentido aparece en 11,3,14; 11,8,68; 11,12,11; 11,14,1;
11,14,5, 11,12,25; IV,24,2; VI,2,8 y vI,2,9.
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- En 1111,27,12 el autor habla del alimento celestial en
forma figurada, ya que no parece que se refiera a la Comunión,
sino quizá a la Palabra divina o a otros conceptos cristianos
que, según Lactancio, alimentan la vida del hombre : venlanL gui
esnrlunt: uL coelesLl cibo satnrati, sempíternan famem ponanL. VenlanL gui
slLíunt: nL aquan salutarem de perenní fonLe plenisalmus faucíbus trahanL.
- Sobre el Reino celestial tratan 111,20, 8 (coeleste regnum> y
111,20,13 (regní oocleaLla>
.
- Acerca de la inmortalidad habla en 111,12,8: la virtud, a
pesar de que desprecia todo lo terreno, consigue algo celestial
(coelesLe aliquid>, es decir, la inmortalidad4.
B. Conceptos propios del cielo, entendido como lugar donde
habita Dios, pero que han sido revelados a los hombres por
voluntad del propio Dios y, así, se han hecha accesibles para el
hombre ya en esta vida. Dicha revelación ha podido ocurrir, bien
par inspiración directa de Dios, bien a través de los profetas o
bien gracias a la enseñanza de Cristo. Encontrarnos los siguientes
matices en el sentido del adjetivo:
a) Algo divino, propio de Dios, como puede ser la
majestad celestial que ha inspirado a Lactancia:
- En 11,18,2 (a) se trata acerca de las cosas celestiales
Cm nebus ooelestlbus> que hay en la religión.
- Según señala el autor en 11,18,2 (b) no puede haber nada
celestial en lo que nace de la tierra: níhíl poLcat case coelesLe iii
ea re quac fIL ex Lerna. Por el contrario, en 1111,6,2 afirma que las
almas han sido creadas para las cosas celestiales: animas ad
coelesLia gení Las.
- Lactancia habla figuradamente en 11,1,14 de la miel
celestial (colcatí melle> con la que ha de ir endulzada la
sabiduría.
- En 1111,15,5 se refiere a las plagas enviadas por el cielo
Encontramos el mismo significado en 11,18,4; IV,4,S; IV,7,8; V,14,l6;




- El autor nos dice en 11,19,1 que la majestad celestial
(malestate coelesLí) le inspiró para que escribiera su obra.
- La autoridad celestial del maestro a la vez divino y
humano aparece en 111,24,18 (auctoniLate ooelesLí)5
.
b> Conceptos procedentes de Dios, como su doctrina, sus
preceptos, su religión o los ritos de ésta. Todo esto es conocido
también por el hombre porque es lo que le ha llegado del cielo
por algún motivo. Lactancia habla de coelestia o coelestis res,
y engloba can estos vocablos todo lo celestial como opuesto a lo
que es propio de este mundo:
- Se habla de la doctrina celestial en 111,26,1 (doctrina
coelesLis), y de sus Escrituras en 111,22, 1 (vera cccl eaLlum LILterarum
doctrina)
- Sobre los preceptos celestiales, encontramos los pasajes
111,22,4 (praeceptía coelestiliva) y 111,16,5 (pracepLoruni ooelesLlnrn ao
propheLanurn).
- El autor habla acerca de la religión celestial en
1111,11,4: coeleaLem relígíonem Dei, y sobre el misterio del cielo, en
1111,1,6: coeleste myaLenurn.
- En 1111,1,11 trata sobre la inspiración celestial: LradiLione
coeles Li
- El adjetivo aparece junto a lavacrum para referirse al
bautismo en 1111,5,22 (coelesLe lavaorurn) y al lado de notam para
aludir a la Cruz como la señal divina en 111,27,6 (ooelestemnotam>.
- Alude en general a las cosas divinas, bien como adjetivo,
bien sustantivado, en 111,26,5 (coeleatla>; 111,26,6 (cccl esLia eL
vera); 111,26,7 (rcrurn coelesLium) y 111,2,7 (coeleste nIhul sapíunL
fímplíl >6 -
5 El adjetivo está tomado con la misma acepción en 111,20,2 y VI,8,4.
6 También aparece con este sentido en 1,1,19; 11,2,20 <a y b> ; 11,9,25;
11,11,15; 111,14,10; 111,15,4; 111,20,12; III,26,11~ IV,5,2; IV,l0,10 <ayb>;
VII,9,13 (a y b) ; VII,14,15; 1711,17,11 y ¶71,18,3 (a>.
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Como queda dicho, el hombre accede a esas realidades
celestiales mediante la revelación o la enseñanza de Dios. Así,
el vocabulario que aparece en el contexto de estos pasajes hace
referencia a la inspiración (1111,1,11: traditione coelesti>, la
revelación (1111,1,11: revelavít; y 11,19,1: rnaiestatí coelestí
suggerente), los profetas (11,17,2: vatum predicta piorunf y
1111,1,6: prophetis), la iluminación (111,20,13: illuminatí ab eo
[Deo] sumus), la enseñanza (1111,1,6: aoDeo docente discitur), la
doctrina (111,22,1: vera coelestium litterarwn doctrina) y los
preceptos <111,22,4: praeceptis coelestibus>.
De todo lo anterior se deduce que es un término que, en
determinados contextos, tiene por sí mismo un sentido cristiano,
que le viene por ser el cielo, lo alto, el lugar donde
tradicionalmente se ha pensado que está la casa de Dios, por
oposición a los infiernos, que están abajo. En cualquier caso, el
contexto de todos estos pasajes hace referencia siempre a
conceptos cristianos y se pueden hallar otros términos que apoyen
o refuercen el sentido cristiano de este adjetivo.
En cuanto a la forma en que aparece este término, vemos que
en algún pasaje está sustantivado, especialmente cuando hace
referencia a las cosas celestiales en general. Lactancia usa
entonces, como sustantivo, sólo las formas de nominativo y
acusativo del neutro plural. Para los demás casos <genitivo,
dativo y ablativo) recurre al sintagma rerum coelestium o rabias
coelestibus:
- Coelestia aparece en 11,18,4; 111,9,15; 111,17,10; 111,21,12;
1111,5,11; 111,26,5 y 1111,6,2.
- Rerum coelestium, en 11,8,68; 111,10,12; 111,10,13;
1111,2,3 y 111,26,7.
- Rebus coelestibus, en 111,20,12; 111,4,5; 11,15,7 y 11,18,2
(a).
Verg., Aen. 4, 464, apud E. Sánchez Salor, op. dL. 1. 240.
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II. Sin sentido cristiano:
A. Referido a los astros o los fenómenos del cielo tísico:
- En 111,2,3 Lactancio arguye contra los paganos que, si
quisieran contemplar esa luz del cielo a la que llamamos sol
(coel.esLe lumen, quod dícimus salan), se darían cuenta de que Dios no
necesita las lámparas con las que ofician sus ritos, ya que Él
mismo creó el sol.
- Alude a los astros en 11,5,12 como seres celestes
(coelestia)8
.
E. Referido a los dioses paganos:
- En estos pasajes, que podemos relacionar con aquellos en
los que coelum se refería al Olimpo, Lactancia intenta refutar la
teoría de la existencia de esos dioses poniendo en evidencia las
contradicciones en que incurren los mitos paganos. En 1,11,14
pregunta por qué, si al poder de las Parcas se someten todos los
demás dioses, no son ellas las reinas de los dioses en vez de
Júpiter: sí Paroarum tanta vía caL nL plus posaint guam coelestea univeral
quamqne ípse rector ao dominus, cnn non íllae poLius regnare dicantur, quarum
legibus eL statutis parere omnes deos neccssitas oogitM.
8
con la misma acepción aparece en 11,5,18; 11,5,38; 11,13,30;
111,10,13; 1711,3,25; 1711,5,11 y 1711,21,4.
9 Tiene este mismo significado en 11,16,5 y 1711,22,5.
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2. CVLTOR
Lactancia usa este término siempre determinado por el
genitivo Dei <o por algún posesiva que lo representa) cuando se
refiere a los adoradores de Dios, es decir, los fieles de Dios,
como sinónimo de cristianos. Sin embargo, también encontramos
bastantes pasajes en los que cultor no tiene una acepción
cristiana.
A. Con sentido cristiano:
a) Referido a los cristianos:
- La mayoría de estos pasajes trata acerca de la persecución
que sufrían los cristianos. En 11,1,6 Lactancio afirma que los
paganos atormentan, matan y exterminan a los adoradores de Dios
(onítorea Del surani>. Según afirma Lactancio en 11,9,12, los
perseguidores se lanzan contra los que no renuncian a ser
adoradores de Dios Ccultoresaue se Del non abneg-averínt). Can el mismo
contexto encontramos los pasajes V,11,19 (cultores Dei>; 111,17,6
(cuí Lorurn Dei>; 11,21,7 (cuflorcs Snos>; y 1111,26 (epílogo) (oní Lores
Dei
)
- El autor explica cómo ha de ser un buen adorador de Dios:
en 111,10,2 señala que le es propia la misericordia: gua virtna
propria est ínstorum eL cultorum Dei. Igual contexto aparece en 11,13,6
(Dei cultor>; 111,18,4 (onltor Dei); 11,15,3 Ccu.ltores Dei); 11,22,15
(oníLoribus snls>; 111,24,14 (verus Dei onítor); y 111,24,26 ConUor cnt
verija Del) -
- Sobre tema escatológico tratan 1111,15,5 (necease cnt uní versas
nationes, E. . .1 coelesLibus plagis verberan, nL lustus eL onítor Dei votulus
liberetun); 11,12,19 (luaLos virca cultores anos) y 1111,16,14 (de
cuí Loníbus eLisia Dei duae partes ínteníbunt).
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b> Referido a los judíos:
- A pesar de que los judíos se confesaban fieles de Dios,
sin embargo no supieron reconocer en Cristo a ese Dios y
creyeron, al igual que el oráculo de Apolo de Claros, que era un
mago: Apollo veníLatern ignoran tíbus peranasiL, cum luclael guoque, cultorea
(nL videbantur> aumrni Dei, hoc Idem pntavenint (¡11,13,17)
- IV, 18, 12: quId de ¡inius onnola IndignitaLe dicemus, in gua Deus a
cultonibija Del anspensus caL atque auffixus?. DiOS fue crucificado por
los que decían ser sus adoradores.
B. Sin sentido cristiano:
En algunos pasajes encontramos este sustantivo sin una
acepción cristiana, referido casi siempre a los adoradores de los
dioses paganos, lo que demuestra que, para Lactancia, cultor era
un término no marcado en sentido cristiano.
a) Con el sentido de adoradores de los dioses paganos:
- En 11,21,8 se afirma que los adoradores de los dioses
disfrutan de riquezas: eL [Ininstil deorum nitus acstImant veros, guoniam
oní Lorca eorum, eL divitíla, eL hononibus eL regnis fruantur.
- 111,2,7: auonum Tdeoruml cultores, quía ooelesLeníhul aapíunL, etiarn
religiones, quibus deserví unt, ad terram revocant. Según el autor, los
que adoran a los dioses convierten en terrenas sus religiones’0.
10
Lo encontramos también en 11,1,6; 1,7,6; 11,3,14; 11,17,10; 111,30,9;
IV,4,5; IV,28,11; V,10,12; 17,10,13; 17,10,15; 17,11,18; 17,12,3; 17,13,21; 171,13,1
y 17,13,13.
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b> Con el sentido de cultivador, agricultor:
- Lactancio habla en sentido figurada del verdadero
cultivador que fecunda las almas para que empiecen a producir
frutos de virtud: sed ourn verija cultor accesaeníL, atatírn, cecfenLibus
viLlis, £rnges virLuLis orlunLur.
Se observa que, cuando no está tornado en una acepción
cristiana, siempre aparece acompañado por el genitivo deorunz o
algún pronombre que lo represente. Igualmente, vemos que
Lactancio usa en la mayoría de las pasajes el vocablo cultor como
si fuera un sustantivo, y sólo aparece como adjetivo en dos de
ellos: VII, 15, 5 (instus eL onítor Dei populna) y II, 12, 19 (lusLos vinos
cultonca snos>.
3. DIVINVS
Se trata de uno de los adjetivos más usados por Lactancia,
preferentemente tomado en una acepción cristiana, si bien lo
hallamos también sin dicha acepción en varios pasajes.
1. Con sentido cristiano:
A. Referido a nombres que aluden directamente a Dios:
a) El Espíritu de Dios:
- El pasaje 111,12,1 trata acerca de la concepción de Jesús
por obra del Espíritu Santo: aL lIla (sancta virgo) divino Sninítn
hausto repleta concepiL.
- En 1111,3,10 Lactancio critica la idea de los paganas de
que Dios es todo lo que vemos y sus miembros son toda la tierra.
Según el apologeta, cualquier acción violenta que se realizara
sobre la tierra estaría dañando el cuerpo de Dios, a no ser que
la esencia de Dios no esté sobre la superficie de la tierra, sino
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que se haya escondido más abajo: nial forLe divinus ille sensna, gui
mundo eL omnibus mundí parLibus penníxtus est, prirnam terrae faoíem religuit,
ao se in irna demersíL, ne quid dolorís de aasidna laceratione sentiret.
- Lo encontramos también en 111,6,6 (divino apinltu) 11,9,6
(divino spiritn) y 1111,3,11 (divínum quídam spiritum)tt.
b) La dignidad de Dios:
- 111,5,5: haec autem qnarn falsa sint, rnox videbirnus, uL appareat
quantum in nos dígnatio divina contulerít, quae nobís apenuit veritatem. El
autor anuncia que va a poner en evidencia la falsedad de las
definiciones de Lucilio sobre la virtud para que quede claro
cuánto ha favorecido Dios al hombre. Así pues, el autor se
refiere con el sintagma dígnatio divina al propio Dios, algo
normal entre algunos escritores latinos cristianos, según se
apunta en el aparato critico de la edición de Migne’2.
a) El nombre de Dios:
- En 11,1,6 el autor afirma que la impiedad humana podría
ser perdonada si su origen fuera sólo la ignorancia del nombre de
Dios (si omnino ah ignorantía díviní noininia veniret ho error)’3.
E. Atributos de Dios:
a) La Divina Providencia:
- 11,8,51: quare non oportuit puLare idoirco non esse rnnndum divina
nrovldentia tactum, quia materia viva divina orovIdentia facta non siL, sed
quia mundija divina onovidentia siL cffectum, etiam rnateriam faotarn case
cf. apiníLus.
12 ¿LP. Migne, op. oíL., 650.
13
con el mismo sentido aparece en 11,1,10; 11,17,11; 117,30,9; 17,21,5;
171,6,3 y 1711,26 (epIlogo>
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di vi ni tus. Se argumenta sobre el origen del mundo y la materia
14viva
b) La razón, la mente de Dios:
- Según afirma el autor en 1,1,6, el hombre no puede llegar
a conocer par sí mismo la mente divina: guod guía fien non poLuit nL
horninem par se ipsurn raLlo divina noLesccreLt5.
o) La sabiduría, el ingenio divino:
- Lactancio considera en 1,1,11 que, puesto que los demás
escritores se dedican a escribir sobre otros temas, él puede
escribir con mayor justicia sobre la sabiduría divina (ad illam
píam meran divinan savientiam>
.
- En 11,10,16 se recuerda que los estoicos atribuyen la
creación del hombre a la habilidad divina (dívlnae solertiae>.
- 111,3,3: el ingenio divino puso en nuestros cuerpos todos
los sentidos (divina solertia>.
d) El poder, la tuerza de Dios:
- Hay que concluir que el poder divino no puede dividirse:
1,3,9: nL dívidI notestas divina non poaait16.
14 Cf. provídentia. Lo encontramos también en 11,8,48; VI,21,6;
11,10,24; 11,11,13; 11,11,14; 111,28,4 (Li>; 117,2,5 y 1711,3,6.
11,8,56;
También aparece en 1,2,2; 1,5,20 (a>; 11,5,22 <Li); 11,11,8; 111,28,4
<a) ; 111,28,5 y VII,3,4.
16 con el mismo sentido Lo encontramos en 1,3,24; 1,8,3; 1,11,40;
11,5,22 <a); 11,8,17; 111,27,1; 117,13,16 (referido a los poderes de Cristo>
y VII,5,22.
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e) La majestad, la claridad divina:
- 1,3,12: el mundo puede ser gobernado sólo por Dios, ya que
el poderío de la majestad divina es inmenso (diminsc maicatatia>.
- Nadie hay tan ciego que no vea la claridad divina que se
introduce en sus ojos (1,5,2: dívinara olanítaLem)
f) La voluntad divina:
- 1111,5,18 (a y b) : in hac Evita) corporail non caL aummum bonijm;
quoniam sicut necesal Late divina nobis daLa caL, iLa nnraurn divina neoeaai Late
solvetur. La vida corporal no es el sumo bien, porque nos ha sido
dada por voluntad divina, y de la misma forma nos será
arrebatada17.
g) El cuerpo de Dios, o algún miembro en particular:
- Sobre los ojos de Dios se habla en 11,16,8, donde
Lactancia afirma que Dios lo sabe todo y no se les oculta nada a
sus divinos ojos (cuija divínia oculís nihil aaepturn caL>.
- Al cuerpo de Dios alude el autor en 1111,3,9, pasaje en el
que se explica que, según la creencia de los paganos de que todo
el mundo visible se compone de miembros de Dios, no se puede arar
sin herir el cuerpo divino: quid guod nc aran quidem sine lacenatiene
diviní cernería poteat?.
h) La indulgencia divina:
- 11,1,8: los hombres olvidan a Dios cuando más deberían
agradecer su indulgencia divina (divinac Indulaentiae>
.
17 También lo encontramos en 1,5,20 (Li>
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o. Conceptos procedentes de Dios a los que tiene acceso eS-
hombre:
a> Dones, regalos de Dios para el hombre:
- Sobre los beneficios divinos a los que el hombre tiene
acceso encontramos pasajes en los que aparece el sintagma dívinum
benefficium18. En 11, 18,7 el adjetivo divinus determina a bona (tena
ana divina) y en VI, 9,20, a munera (divinis muneribns>.
- Acerca de los premios que recibirán los hombres tras su
muerte tratan los pasajes 11,18,10 (divínum E...) pnaemium); 111,18,3
(dívinae mercedis); VII, 1, 3 (dívlnum praeznium beatíLudinia); VII, 5,26
(dívinum eL coeleste aelaríum> y 1111,27,3 (divino praemie>.
- Las obras de Dios, concepto expresado mediante el sintagma
res divina, aparecen en 111,28,19; 11,18,2 <a y b> ; 1,1,10; 1,6,4;
1,9,1 y 111,22,1. En 111,2,3 hallamos el sintagma divini epenis y en
11,9,1 se habla de la Creación en general: divínammundí fabrican.
- Sobre la luz divina como símbolo de la verdad trata
111,25,4 (díminum lumen).
b) Leyes, preceptos:
- Acerca de los preceptos divinos trata 11,15,9 (divina
praecep La>.
- La Ley divina (divina lex> aparece en 1,5,20 <c>; 1,5,21;
11,5,6 (a); 111,11,1;11,6,l0;V,13,5;11I,9,2;111,12,21y111,23,25.
D. Aquello que tiene categoría de divino, sagrado:
a) Los escritos que tienen categoría de divinos:
- Las Sagradas Escrituras, como dívinae litterae, aparecen
en 11,2,16 <ay b>; 1,18,18; 111,8,13; 1111,7,9; 11,12,21; 111,1,10
<a); 11,4,7; V,18,4; 111,21,5 <a); 1111,14,5 y 1111,14,15.
18117,10,11; 1,11,43; 1,18,4; 11,5,6 <b) y 17,5,8.
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- Se alude a las palabras divinas <divínae voces) de los
profetas en 1,4,2; V,18,3; 111,8,6; 111,9,15; 11I,12,27y1111,2,l1.
- El autor se refiere a los testimonios divinos (divina
teatimonía> en 1,6,1 <a y b>; 1111,8,3; 11,11,18; 111,1,12;
111,17,34; 11,4,6; 11,14,2; 11,19,10; 11,14,1 y 1111,23,4.
1,) El hombre:
- En 111,17,17 llana a Epicuro irónicamente hombre divino
(horno dívinus>. Sin embargo, usa este adjetivo en su sentido propio
en otros das pasajes para referirse al hombre como un animal
divino: IV,3,l (dImínurn animal horninern> y 1111,9,11 (coelcate ac diminum
animal case horninem)
a) El pueblo divino:
- 111,26,21: nam corona apinea capití ema (ClinisLil imposíta Id
declarahat, fore uL di minam siti vlehern de nocentibus congregaret.
Lactancia explica que la corona de espinas con la que
crucificaron a Jesús era símbolo del pueblo que Cristo reuniría
después.
d) Sobre el secreto o misterio divino tratan 11111,7,10
(diviní saorarnentl) y 111,27,20 (diminía arcanís>’9
.
e> El parentesco divino que une a los hombres se
menciona en 11, 8, 6: divinae necesaitudinis sacre eL inviolabilí vinculo.
cf. arcanum y sacramenturn.
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f) Las cesas divinas en general:
- Con el sintagma res divina encontramos los pasajes
111,28,19; 11,18,2 (ayb); 1,1,10; 1,6,4; 1,9,1; 111,22,1; 11,17,4
y VI,1. 10.
- El adjetivo divínus sustantivado en las formas de
neutro plural aparece en 1,5,8; 1,21,42; 111,9,18; 111,10,5;
g) La mente humana toma la categoría de divina una vez
liberada del cuerpo: quid mí ruin, sí labentía dernicilil ruina premitur mena
... .1 non aliter futura divina, guam si caroerem, que cohíbetur efifugenit?
h) El saber acerca de Dios recibe el nombre de divina
eruditio en 111,13,5.
i> La religión sagrada aparece en IV, 10,19 como dívinae
Relicrionís
.
II. Sin sentido cristiano:
Aparece en nueve pasajes aludiendo al concepto de lo que es
divino que tienen los paganos, lo que demuestra que este adjetivo
carecía por sí mismo de un sentido cristiano y que éste dependía
del contexto. Sin embargo, parece evidente que Lactancia prefería
usarlo dentro del vocabulario del ámbito cristiano.
- En 1,7,1 Lactancia señala que a Apolo se le tenía por el
dios más divino: Apello enirn, quem praeter ceterea divinuin maxirneque
fatidicijm exlstímanL, [--.2quaerenti ouidam quis ant quid caset omnino Deus,
reapondit vigíntí eL uno veraibus?0.
20 Sin una acepción cristiana lo encontramos también en 1,12,9; 1,15,11
<a y Li) 1,20,1; 11,1,1; 11,2,5; 11,10,8 y 17,19,18.
300
4. FIDELIS
Este adjetivo, relacionado con el sustantivo ifides, se
refiere principalmente a personas: designa a los fieles de Dios,
a los cristianos.
A. Con sentido cristiano:
a) Retenido a personas:
- Dios, ante la impiedad del pueblo, envió a sus profetas
para que anunciaran que, si no volvían a Él, daría la vida eterna
en herencia a otras naciones y congregaría a otro pueblo más
fiel: IV, 11,2: ourn saepe Indací praeceptia salutanibija repngnarenL, E.. .1
[Denaj proplietas in media plebe constituena, per ques ... .1 bortareLur ad
pocnítenLiam acelenia agcndam, guam nial egiascnt, E. . . J fore, nL E.. .1
haereditatea, vitae irnmortalis ad exteras converteret nationes, aliurngue sibí
populurn fidelierea, ex alienigenis congregaret.
- 111,13,26: eL dornus guam aedifioamit (Salomen) non caL fidern
consecuta, siont Eccíesia, guae caL verum Lexnplum Dci, quod E...) caL ... .1
in oorde ac udc horninum, gui oredunt in eurn ac vooantnr tideles. Se da aquí
la definición del término: fieles son aquellos que creen en Dios.
- Los que persiguen a los fieles de Dios introducen el odio,
la envidia y el engaño entre los hombres: 11,5,11: quod quídem mere
faoinnt Ii gui luaLes ac fideles Q~g perseqijuntur. En este pasaje,
tideles, que está usado como sustantivo, toma una acepción
cristiana del contenido del dativo Deo.
- El Hijo de Dios es fiel al Padre y no se separa de Él,
según se recoge en IV,29,.5: guI guoniam summo .PaLri eL fidelis, eL cama
caL, non sepanatur.
- En 1111,26,9, donde encontramos el adjetivo tomado en la
forma de adverbio, Lactancia afirma que los cristianos deben
mantener guardado el secreto de su fe con la mayor fidelidad
posible: ahacondí enirn tegique rnystenium guam fideliasirne oportuit.
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b> Referido a la Iglesia:
- En 111,14,2 se hace la exégesis del Salmo 126
relacionándolo con Cristo; según Lactancio, el texto profetiza la
fundación de la Iglesia: quibus ex rebus apparet preplietas emnes
denuntiaaac de ChrisLe, fore aliquando, nL ex genere David corporaliLer natus
constiLuereL aeternum Lemplurn fleo, guod appellatur .Ecoleaia. ... .1 Raeo caL
donius fídelia, heo írnrnertale templum.
En resumen, vemos que en estas pasajes el adjetivo ffidelis
toma una acepción cristiana del contexto.
E. Sin sentido cristiano:
Lactancia, para apoyar sus teorías sobre el fin del mundo,
recurre a profecías de paganos como Histaspes (rey de los medos),
que predijo que los fieles y piadosos extenderán sus manos al
cielo e implorarán la ayuda de Júpiter, aunque el apologeta
crí stianiza la profecía aclarando que no invocarán a Júpiter,
sino a Dios: Hystaspes enirn E...) plea ac fi del es a necenLibns segregatos,
alt curn fleLu eL gemí tu extenturea case ad cocí urn manus, eL implera tunos fidem
revi a.
5. HAERETICVS
Este adjetivo, relacionado con el sustantivo haeresis, sólo
aparece en un pasaje, lo que hace difícil realizar cualquier tipa
de estudio o clasificación:
- IV, 30, 13: sed Lamen quia síngull quique coetna haereticorum se
potiasirnum clinistianos, eL suarn case caLholícam Eoclesiam putant, solendija, caL
íllam case veram, in qua esL cenfesalo eL peenitentia, quae pecoata eL
vijilnera, quibus auhi coLa caL imbecillí Las cannís, salubniter onrat. El autor
afirma que, aunque todos los grupos de herejes se creen los más
cristianos y dicen que la suya es la Iglesia Católica, ésta sólo
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es aquella en la que existe el sacramento de la confesión y la
penitencia.
Podemos decir que el adjetivo haereticus pertenece al
ámbito del léxico cristiano, si bien matizando que ésto ocurre
sólo por oposición a los verdaderos cristianismos, es decir,
existe este término, al igual que otros como haereses o inferí,
sólo porque existen los cristianos que crean o creen en estos
conceptos.
6. IMMACULATVS
Únicamente hallamos en dos pasajes este adjetivo, en los que
tiene el sentido de sin pecado:
- 11,12,3: qul snnt antern hostes anirni, nlsi cupiditaLca, viLla,
peccaLa? quae si vicerit virtus, ac fug-amerlt, irnrnacnlatns cnt anirnus ac
purus. Si la virtud vence a los enemigos del alma, ésta será
inmaculada y pura.
- En 111,2,13 se afirma que el verdadero culto consiste en
que el alma inmaculada se ofrece a sí misma a Dios: hio verus caL
cultus, in que rnens colentís aeipsarn fleo irnmaoulatarn vicLimain sistiL.
Según Mohrmann2t, en los primeros siglos del cristianismo se
prefiere usar immaculatus antes que puras como traducción del
griego KcI!Oapóq, ya que puras era un término técnico de la lengua
cultual romana.
21 Ch. Mohrmann, op. oiL. 1, 181.
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7. IMPIVS
El adjetivo impius aparece utilizado en la obra de Lactancia
con las siguientes acepciones:
1. Con sentido cristiano:
A. Irreligioso, malvado:
El término se aplica en estos pasajes a alguien o a algo que
atenta contra la religión cristiana, de forma que es el contexto
el que le aporta el sentido cristiano de irreligioso:
- 111,20,1: nolijit (clirístija post resunreotionemj cnim sc Iudaeia
ostendere, nc adáijoeret ces in poeniLentiara, atque imnios resanaret. Cristo
no se apareció ante los judíos que no creían en Él para no
inducir a los impíos al arrepentimiento.
- En IV, 16,10 el autor habla del capitulo II del Libro de la
Sabiduría: Acechemos al justo, pues nos tastidia. Cree que es una
descripción fiel de los planes de los impíos contra Jesús: nonne
ita descnlpsít [Salomen in Libro Sapientlael nefaríurn illud oensIlíurn ab
impila inítíurn contra Deijin, uL plane intertijiase videaLur?.
- Este misma sentido aparece en 1111,26,7 (omnis turba írnniorurn>
;
11,9,22 <imnios> 1,21,8 (deos tan imnies, tan profanas, tan sanguinarios>;
VII,26,2 (irnviospopules>; 111,19,7 (a y b, irnoíurn) ; y 1,12,2 (irnr,ius>.
E. Sacrílego, aplicado a alguien o a algo que profana lo
sagrado:
a) A los filósofos y sabios que intentan explicar el
misterio de la Creación o de Dios o, en general, de alga que,
según Lactancia, no les corresponde saber:
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- En 111,20,4 se afirma que son más pecaminosos los que
pretender profanar con impías investigaciones los secretos del
mundo (gui arcana mundí, eL bao cocí caLe templurn profanare irnviía
disoutationibua quaernnt> que los que entran en el templo de alguna
diosa pagana.
- Lactancia habla en 111,20,2 de los filósofos que creían
que la Naturaleza podía ser conocida por la razón. A éstos los
califica de locos e impíos (non excordes Lanttzm fuiase ar.biLrer, sed
etiam írnnies> por querer curiosear en los secretos de la
Providencia.
- Lo mismo ocurre en 11,5,10 (non solurn indoctos CL iranios, verura
etiaii caecea> -
b) A los no cristianos (judíos o paganos) que traman
planes contra el pueblo de Dios:
- En IV,16,5 trata sobre los judíos que se unieron contra
Jesús: ceienunt admersus eurn, imniumauc oensiliurn dc ce Lollende.
- 11,11,18: los perseguidores dictaron leyes impías contra
los cristianos (contra pias jura irania condidernnt>.
- Dios permite que los hombres sean impíos: 11,17,3: nuno
antera patitur homines errare eL adversum se quogue iranios case.
- La misma idea se expresa en 111,23,10 (implea eL parricidas).
C. Idólatra, que adora a otros dioses:
- El diablo envuelve al piadoso en otras religiones para
hacerlo impío: 111,4,23: quos antera pias viderit, manila implicat
religianihus, ¿it imnio.s faciaL.
- 111,10, 13: gua pecoate ao acelere offensus Deija, imninra eL inpratum
voraulum pro merite poenis gravibus affecit, eL legí, guam pca- Maysen dederat,
subí ugamit. Se alude aquí al castigo que, según Lactancia, el
pueblo judío, impío e ingrato para con Dios, recibió por haber
adorado al becerro de oro.
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II. Sin sentido cristianot
En dos pasajes parece que Lactancio usa el término impius
con el sentido con el que los paganos la utilizaban <malvado,
sobre todo aplicado a los que dañaban de algún modo a su
familia) , ya que, en ellas, las personas que dan a algo o a
alguien el calificativo de impío son paganas:
- En 11,18,14 afirma que los romanos consideraban impío
(pcrditua aLgue imr’ins) a quien no observaba la pietas filial.
- Según Zenón, en el infierno había una zona para los
piadosos y otra para los impíos: VII, 7, 13: case mferas Zenon Stoicua
docuit, eL sedes píarura ab imníis case dioretas.
- Lactancio señala en 111,17,5 que Epicuro procuraba que su
doctrina se adaptase al caracter de cada adepto, de forma que,
por ejemplo, a aquel que era irrespetuoso con sus padres se le
decía que no existen los vinculas naturales: adversus iranios paren tea
nullura case vincnluifl naLurae.
8. INFEENVS
Es el adjetivo derivado del sustantivo mEen, si bien es
más frecuente encontrarlo en la obra de Lactancia cama sustantivo
que como adjetivo.
A. Con sentido cristiano, aparece en la forma de plural
neutro:
a) Como sustantivo:
- VI, 3, 11: quamado autem hae viae mcl in cocí nra Lollant, mcl ad
interna praeoipiLent, explicaba. Se retama el tema de los das caminos
de la vida: el que lleva al cielo y el que hunde en el infierno.
Por ésto deducimos que el sentido de interna en este pasaje es el
mismo que aquel que presentaba en primer lugar en el estudio de
inteni, es decir, el significado de lugar de castigos para los
pecadores -
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- En 2,18,5 el autor habla de las almas que se condenan al
infierno, de forma que interna está tomado también en el mismo
sentido que en el anterior pasaje: ita eníra se res habet, uL guisguiS
animara anara, cuitas onigo de cocía est, ad interna eL irna postraveriL. Puesto
que poco después usa el término superna para referirse al cielo,
quizá en este pasaje utiliza interna y no ínteri para resaltar la
oposición entre el cielo y el infierno al dar a los vocablos un
aspecto morfológico parecido: ideegue oportet ratiozila ac sLatna su:
raemorera non nisi al sur>erna niLi semper ac tendene.
b) Como adjetivo:
- VII,14,3: nain illí gui sijía mentís ínizflertalis faaLi case dicuntnr
E...) (non) coeleste praemiura, sed interna aur’vlioia merncrunt, quac pendent
simul cura ila omnihus, gui ces celuerunt. Lactancia asegura que los
dioses paganos estarán sufriendo las penas del infierno por sus
pecados.
El adjetivo internus designa un concepto cristiano por su
oposición a coelestís, par aludir a la calidad o cualidad de lo
que se encuentra en el infierno (o al infierno mismo, si está
sustantivado) que, para el cristianismo, es el lugar donde los
pecadores recibirán su castigo, de manera que se trata de un
concepto clave en la fe cristiana.
E. Sin sentido cristiano:
Al igual que interi, puede referirse al infierno pagano o
Hades:
- 1,11,30: aiunt enira Iovi coelura obtígiase, Neptuno mare, interna
Plntani. En este pasaje, en el que encontramos el adjetivo
sustantivado, se alude al reparto que hicieron de sus dominios
Júpiter, Neptuno y Plutón.
- En 1,17,2 el autor afirma que Júpiter, jurando por la
laguna infernal (per4j~frrpj¡ppaíndern>, le concedió a Vulcano pedir
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el premio que quisiera. Así pues, aquí lo encontramos usado como
adjetivo.
9. IVSTVS
Este término, tomado en una acepción cristiana, puede
aparecer usado, bien como sustantivo, bien como adjetivo. En
general tiene el sentido de bueno, persona que hace el bien, que
cumple con la Ley de Dios, lo que hace que se pueda interpretar,
según el contexto, como cristiano o como santo.
A. Con sentido cristiano:
a) Usado como adjetivo presenta, en la mayoría de los
pasajes, el sentida menos definido de bueno, justo, con una
connotación cristiana gracias al contexto:
- 1,1,2: quilma rebns E..,] nenio melior, neme iusLíor effioi petest.
A juicio de Lactancia nadie puede hacerse mejor ni más justo con
los honores y las riquezas.
- En 11,2,5 habla de cierto perseguidor de Bitinia que
escribió tres libros contra el pueblo justo: ¡ño E...) codera ípao
tempere, que ius tus nenulus nefanie laceraha Lun, tres litres evemuit contra
religionem naraenque ohnistianum. En este caso parece que podemos
atribuirle por el contexto el sentido de cristiano.
- Se presenta a Crista como el inocente, el justo, el santo:
111,26,39: innocena eL ivatus eL sanctus22.
b) Como Bustantivo, también tiene el sentido general de
justo, bueno:
22 con e). misma sentido aparece en 11,18,6; VI,9,5; 171,9,6; 171,13,4;
171,13,7; 11,12,3.9; 111,17,3; 17,6,6; 17,10,15; 17,10,17; 17,14,2; 17,16,8; 17,3.6,9;
17,17,9; 17,17,11 <a); 17,17,19 (a y Li>; 17,17,20; 17,17,25 (ay Li); 17,17,26 (Li);
17,21,6; 17,22,6; 17,22,10 (a y Li) ; 17,23,4; 171,6,16; 171,6,28 (a>; 171,11,26;
1711,11,27;VI,12,6;17I,13,3.0;VI,17,29;171,18,6;17I,18,13;17I,18,30;VI,19,7;
171,19,11; 171,24,25; 1711,26 <epIlogo>; 1711,17,8; VII,17,10; 1711,20,8 y
1711,22,15.
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- Iv,12,21 (a): et idem [clinistus] postea cura nunsus advencrit in
potestate ac oían Late, nL aranera anirnara ludicet, eL instes resLitijat ad vi Lara,
tunc vere Latina Lerrae regíraen obtinebiL. Cuando Cristo vuelva,
revestido de poder y gloria para juzgar a todos y devolver a los
justos la vida, obtendrá el mando de toda la tierra.
- En 11,5,11 se señala que quienes persiguen a los justos y
fieles de Dios imitan a Júpiter, que introdujo entre los hambres
el odio, la envidia y el engaño: quod quidera vere faoiunt Ii gui iustos
ac fidelea fico pcrsegunntuA.
Lactancio, como hemos visto, suele emplear este adjetivo
para hablar de los cristianos, aunque también encontrarnos otros
términos referidos a este misma concepto, coma obristianus,
cultor Dei, sectator veritatis24 o algún sintagma que incluya el
posesivo noster25.
E. Sin sentido cristiano:
Lo encontramos en cinco pasajes sin un sentido
específicamente cristiano, relacionado con el concepto pagano de
justicia o de legalidad:
23 Asimismo, lo encontramos en 17,9,9; 1711,26,7; 171,18,14; 17,9,2 y
71,6,28; 11,15,2; 7,8,1; 7,11,1; 7,14,15; 7,17,11 (Li); 17,17,26 (a>; 17,19,8;
17,21,4; 17,21,8; 17,22,1; 17,22,3; 171,3,10; 171,10,2; 171,12,16; 171,13,4; 171,18,9;
1711,5,20; 1711,5,24; 1711,22,8; 1711,18,5; 1711,19,2; 711,21,7; VIt,24,2;




- En 11,9,16 se habla de los legítimos herederos (iuaL~
haenedea> que son eliminados por los paganos que se dan a si
mismos el calificativo de píos.
- Califica de régimen justo y época pía (1,11,51: iuatura
regíraen ao piura aaeculurn) el reinado de Saturno26.
10. MEDIATOR
En las Instituciones Divinas sólo aparece este término en un
pasaje en el que se define el significado del vocablo, por lo que
parece que no era un adjetivo muy usado en la época o no era del
agrado de Lactancia:
- 111,25,8: itaque ídcírco raedíator veniL chníatna, íd caL, Dena in
carne, taL caro ennt sequi posaet, eL eríperet morLí hornínera, cijius caL
domina tío in carnem. El autor intenta demostrar que Cristo era
verdadero Dios y verdadero hambre, y argumenta que sólo así podía
ser mediador entre lo divino y lo humano.
Según Mohrmann27, este término, que se forjó a imagen del
griego yeuCr~g, dio origen a toda una terminología con la que se
designa la obra mediadora de Cristo, y que incluye vocablos como
media tor, media trix y mediatio. Braun28 expone que la noción de
un mediador entre Dios y los hombres no contaba con ninguna
palabra en hebreo, y en el Nuevo Testamento se desarrolla sólo
gracias a las cartas de San Pablo, que usa ¡uuCr,~g únicamente
referido a la Alianza, ya que lo aplica a Moisés, mediador de la
Antigua Alianza, así como a Jesús, mediador de la Nueva. Braun
señala que esta noción no se ha desarrollado en la literatura
26 Sin un sentido cristiano J.e encontramos también en 1,15,23; 171,6,28
y 171,24,19.
27 ch. Mohrmann, op. oiL. 1, 25.
28 ~• ~raun, op. oit., 52.2.
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cristiana más antigua, ni ha llegado a ser un motivo central de
la dogmática, porque ni los Padres apostólicos ni los apologistas
usan este término29. Indica asimismo30 que no es un vocablo de
creación cristiana, ya que aparece en Apuleyo con el sentido de
intermediario -
El propio Lactancia usa el grecismo ~LEU¿flg y explica su
significado en 111,25, 5: EniL [Chniatnaj igitur eL Deus eL horno, ínter
Deura eL horainem raedina constitntua. Unde ilínra Graecí MEUITnV vooant, nL
horainera perducere ad Deura posaeL, íd est, ad inraertalitateifl.
11. MIRAEILIS
Encontramos este término usado como adjetivo y como
sustantivo:
1. Con sentido cristiano:
A. Milagros de Cristo:
a> Usado como adjetivo, acompaña al sustantivo fa ctum,
formando un sintagma que siempre aparece en plural:
- 11,3,7: Idem EHierocles) cura facta cina (Christi? mirabilia
deatrijeret, neo Lamen negaret, moluit estendene, Apelloniura mcl paría, mcl
etiara maiora fcoisse. Hierocles, un perseguidor de Bitinia, escribió
una obra contra los cristianos en la que pretendía demostrar que
Apolonio de Tiana babia hecho prodigios semejantes o incluso
mayores que los de Jesús. Así, tacta mirabilia alude a los
milagros de Cristo gracias al contenido del genitivo eius, cuyo
referente es Cristo.
- El autor expone en 11,3,16 la argumentación de Hierocles
29 Sin embargo, en contra de lo que mantiene Braun, Lactancio, como
hemos visto, sí usa el término, pero sólo en una ocasión.
30 R. Braun, op. oíL., 512.
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contra Cristo: non, inqniL Eflieroclesj, hoc dico, idoirco Apolloniura non
habení deura, quía noltaerít: sed nL appareat nos sapien Liares esse, gui
mírabilibus factis non aLa Lira fidem dívínita Lis adiunxiraua, guam vos, gui ob
exigua porLenta deui~n credidistis. Hierocles mantiene que los paganos
no creyeron que Apolonio era un dios porque no consideraban de
origen divino a cualquiera que pudiera hacer milagros, y sin
embargo, los cristianos sí creían que Jesús era Dios porque le
vieron hacer portentos.
b) Como sustantivo, funciona como objeto directo de
facere:
- A juicio del autor, no es extraño que Jesús hiciera
milagros con la palabra (verbo facíebat mirabilía, 111,15,10), ya que
Él era la Palabra de Dios.
- Cristo pudo evitar que lo mataran con el mismo poder con
que hacía milagros: 111,26,27: virtute, gua rairabília faciebatA’.
3. Milagros de otros:
- En 1111,17,1 se habla del Gran Profeta que Dios enviará
cuando llegue el fin del mundo, y que, según Lactancio, tendrá el
poder de hacer milagros (accipiaL potesLate rairabilía faciendí>.
- Sólo puede hacer milagros el que tenga mente, poder y
providencia para ella: II, 8, 58: nec enira poteat facere rairabilia, íd
est, maxi ma ratione constanLía, nial gui habeL raentera, providenLiara,
potesta Lera.
- Los judíos vieron muchas maravillas durante la travesía
del desierto: 111,10,9: Hebrací mero iz2gresai in soliLudinea, multa
rairabília viderunt.
31 Con ej. mismo sentido Lo encontramos en 17,3,19 (fecít rairabilia)
;
117,9,3 (mirahilia) y 17,3,18 (quia mirabilia feclL).
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II. Sin sentido cristiano:
Siempre aparece usado como adjetivo, con el sentido general
de admirable, maravilloso, y tomado en todas las formas
morfológicas posibles:
- 1111,19,19: non celentur ultenius dii mann facLiz sed a teraplís, eL
ptalvinanibns anis detnrbata siraulacra igni dabunLur eL cura denia anis
mirahilibus ardebnnt, quod etíara Sítylla cura prephetía congruens futtarura esae
praedixít. Cuando tenga lugar el fin del mundo, tras la derrota del
Anticristo y el Juicio Final, serán destruidos el mal y el
paganismo: las estatuas de los dioses serán sacadas de los
templos y éstos arderán con sus maravillosas ofrendas.
- Lo hallamos también en 1, 5,23 (mundura huno perfeotura atque
rairabilera>; 1,15,8 (terainee castitate mirahíles>; 111,17,18 (mirablíl
reLlene); 111,22,6 (magna eL mirabili retiene); 111,15,9 (raira.bili
providentia>; 1111,3,25 (rairahilís ratio); 11,10,6 (Lara mirabile tamquam
di vi nura opifícium> y 1,9,2 (sed nc lIla guidem guae magna eL mirabilia
EHeronleal gesait Lelia ludí cande aunL>.
En conclusión, parece que Lactancia hace distinción entre la
forma del neutro plural sustantivada mirabilía y el adjetivo
mirabilis. Este parece conservar el sentida pagano, mientras que
encontramos la forma mirabilia en contextos cristianos, si bien
con el sentido de portento, hecho admirable antes que con el de
milagro entendido a la manera del Nuevo Testamento. Se refiere,
tomado en una acepción cristiana, a hechos que interrumpen el
orden normal de los acontecimientos y, por ello, provocan
asombro, pero su realización está al alcance también de cualquier
mago. Por tanto, parece que para Lactancia no hay diferencia
entre las milagros de Jesús y los trucos de los magos32.
32 ~ miraonlum.
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Lactancia usa también el adverbio mirabiliter en 11,9,15
para referirse a la acción creadora de Dios, así como el
sustantivo mirabilitas en 1111,4,1 para aludir a las maravillas de
las obras de la Providencia.
12. MYSTICVS
El autor sólo utiliza este adjetivo en un pasaje, por lo que
resulta difícil sacar conclusión alguna sobre su uso o su
significado:
- 11,1,26: hio Ecypni anual Lamen placere nItre verba sacraxnentnra
ignerantibus non paLeaL, queniara ravatica sunt, guac locuttas caL, eL ad íd
praeparata, nL ad solis fídelibus. Se critica la obra de Cipriano, ya
que, a juicio del autor, escribía únicamente para los que ya
conocían el misterio (es decir, para los que ya eran cristianos>
al tratar sobre cosas místicas a las que sólo tienen acceso los
iniciados. Así pues, mystica se relaciona con mysteriu.m,
sacranientum y arcan um, terminos todos ellos referidos
principalmente a lo misterioso de la religión cristiana, lo que
ha de ser revelado.
13. PECCA~OR
Lo encontramos en tres pasajes, y en todos ellos tiene la
acepción cristiana de pecador, aquel que ha cometido un pecado:
- 111,26,9: de Ernihil iniuatnm, insipicntem, nccoatonem; continuo eL
acguus, eL prudcns, eL innoocna cnt. Se afirma que, tras el bautismo,
el hombre sufre un cambio radical: el pecador, por ejemplo, se
hace inocente.
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- En 111,16,5 expone el verdadero motivo que los fariseos
tenían para acabar con Jesús: les increpaba como a pecadores
(tamguanl r’eooa Lores inorepabanttar)
- Explica en 11,12,19 que Dios expulsó al hombre del Paraíso
por ser pecador: Lura Dena sententia in occoatorca daLa cicoit horainera de
Paradi so.
En todos los pasajes es el contexto el que aporta una noción
cristiana al término.
14. PERDITOR
Este adjetivo, que sólo aparece en dos pasajes, actúa en
ambos como calificativa de los demonios:
- Los demonios pretendieron ser los guardianes de los
hombres para que estos les rindieran culto a ellos y no a Dios:
II, 14, 8: sed eL ipsi (daemenea), cuin sint r’crdi Lores horninura, cus todea Lamen
se miden voltant, nL ípsi calan tun eL Deus non cola Lun.
- Antes del Juicio Final y el reino de los mil años de
Cristo surgirá un rey de Siria engendrado por el espíritu malo,
que será destructor y corruptor del género humano: 1111,17,2: alter
Rex onietur ex Synia malo apiritta genitus, everser ao nerdi Lar generis humaní.
El Lexi con Totius Latinitatis indica que este término
aparece en Ciceron.
Los conceptos a los que el autor se refiere en ambos pasajes
son parecidas: un ser infernal -los demonios (daemones) o el rey
al que engendra el demonio (malo spiritu genitus)- es corruptor
del hombre <hominum o generi humaní). Así pues, este vocablo se




Se trata, al igual que otros términos como pi etas o impius,
de un vocablo opaco en cuanto al sentido, y es difícil clasificar
los distintos significados que puede presentar a, simplemente,
determinar si tiene una acepción específicamente cristiana o, por
el contrario, conserva la noción que tenía en la lengua pagana.
De hecho, el autor critica a los que daban este calificativo a
Eneas arguyendo que se le llamaba así precisamente por todo
aquello que resulta recusable para un cristiano. Esto hace pensar
que, para Lactancia, los conceptos de pius y pietas ya eran
distintos de los paganos, pero ningún otro pasaje nos permite
hacer la misma distinción.
Encontramos el término usado como sustantivo y como
adjetivo.
1. Con sentido cristiano, deducible sólo gracias al
contexto:
A. Como sustantivo, can el sentida general de persona
piadosa; del contexto depende si se refiere o no a los
cristianas:
- 11,11,18 (b) : quin etiara sceleratissimi horaicidee contra nios iura
impía condidcrunt. Los perseguidores promulgan leyes impías contra
los cristianos.
- El diablo quiere hacer impías a los cristianos al ponerlos
ante diversas religiones: 111,4,23: quos antera nias videnit, vanlis
iraplícat relígionibus, nL impíos faciaL.
- Lactancia aporta la definición del adjetivo en 11,9,22: son
píos los que hacen el bien e impíos los que cometen maldades (ex
bac intalligerc, eL iDos gui bonum faciunt Dios CSBC, CL se impios, gui
nefanda corrrnittnnt>33.
can el mismo sentido lo encontramos en 17,22,11; 17,9,3 y 1711,2,1
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E. Como adjetivo, con la acepción general de bueno,
misericordioso:
- En IV,ll,5 aparece como una cualidad de Dios, que se
presenta como clemente y bueno para los suyos (clemens et rius).
- Lactancia se pregunta irónicamente en 11,11,18 (a) qué
puede ser más misericordioso, benéfico y humano que lo que hacen
los perseguidores (quid Lam pinrn, Lara beneficura, Lara hurnanura): curar a
los torturados para que puedan sufrir más tormentos.
- Parece que tiene el sentido de sagrado, santo en 111,25,2
(merura ac pjj¡~ cultura); 11,7,2 (Dci unici p~ eL religiosa cultura>;
111,28,1 (Dci E...] relígiosus ac rius cultus) y 11,9,5 (sanctura ao
noraex2 iustítiae>.
II. Sin sentido cristiano.
En estos pasajes parece que se trata del concepto pagano del
término, porque es alguna persona no cristiana la que califica a
algo o a alguien con el adjetivo pius:
- En 1111,7,13 se expone la opinión de Zenón acerca del
infierno: case mfenes zenon Stoioua docuit, eL sedes pjg~¡jp aL irapila case
discretas.
- 1111,18,2: Hyataspes eníra E..-], Dios ac fideles a nocentibus
segregates, alt E.. .1 extenturos case ad cochura manus eL iraploraturos fidera
ramis. Según Histaspes, los inocentes serán separados de los
culpables en el Juicio Final e implorarán la ayuda de Júpiter34.




Lactancia usa en su obra este adjetivo tomado tanto con una
acepción cristiana como sin ella.
A. Con sentido cristiano:
- Trata acerca de los ritos sangrientos de Belona y la Diosa
Madre, calificando a los dioses paganas de impíos, profanos y
sanguinarios: 1,21, 8: nara satius est peoudum modo vivere guam dees Lara
impías, Lara profanos, Lara sanguinarios colere?. Parece correcto atribuir
un sentido cristiano a pro ifanus en este pasaje en tanto que se
aplica a divinidades paganas que se oponen al Dios verdadero. Lo
mismo ocurre en los siguientes pasajes:
- 111,10,11: el autor, al narrar el éxodo del pueblo judío,
explica que, tras haber saciado su hambre, se entregaron a ritos
profanos de los egipcios (profanas Acgyptiernra ritus). Los ritos de
los dioses paganos son también calificados de profanos en
11,10,14: nitus impíos ac profanas
.
En los tres pasajes, profanas se refiere a algo de lo que el
Dios verdadero está ausente, ya que se aplicaba a ritos
religiosos que nada tenían que ver con los cristianos.
E. Con sentido pagano, es decir profano desde el punto de
vista de la religión pagana:
- Se cuenta en 111,27,5 que los cristianos, al asistir a los
ritos paganos, ponían en fuga a los dioses; en consecuencia, los
arúspices no podían vaticinar ni sacrificar a las víctimas, por
lo que se quejaron a los príncipes de que hombres profanos
asistían a sus ritos: guod cura íntelligerent aruspices, instigantitus
íisdera daemonibus quibus proseant, conquerentes profanos borainea sacris
interease, egerunt pninoipea snos in turorera. Así pues, en este caso es
a los cristianos a los que se les considera profanos con respecto
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a la religión pagana, lo que demuestra que el término no tenía
por sí mismo un sentido cristiano para Lactancia.
17. E.ELIGIOSVS
En las Instituciones Divinas encontramos este adjetivo
tomado tanto en una acepción cristiana, con dos matices distintos
de sentido, como en una pagana, con referencia al concepto de lo
religioso que tenían los no creyentes:
A. Con sentido cristiano:
a> Religioso, entendido como persona que pratesa la
verdadera religión. De hecho, en algunos pasajes el autor intenta
dejar clara la diferencia que hay entre un hombre religioso
(aquel que adora al Dios único), y uno supersticioso <el que
venera a los dioses>
- En 111,28,16 se da esta definicion: nos auLem rclicriosi, gui uní
eL vero fleo supplioarnns.
- Encontramos el mismo tema en 111,28,11 (deorura culteres
religiosos se putant, cura sint superatitiosí); 111,28, 7 (rcliczíoai>; 111,4,4
(religioai); 11,13,7 (raetuspoena rcliczioaiorem faoit); 1111,26 <epilogo)
(solí emniura relicuioai surnus> y 11, 10, 13 (relicuiosí>
.
b) Sagrado. Tomado en esta acepción aparece relacionado
con el concepto de culto, aludiendo al culto sagrado de Dios:
- El bien es el culto piadoso y sagrado del Dios único:
11,7,2: quae (maLiLla] nihíl aliud caL, guam Dei unici oía eL religiosa
cuí Lura
- 11,10,17: sic fiL uL vitam colentiura Dena pro gualitate norainis atai
forraet, gueníam religiosisairaus caL cultus, imitan. El culto más sagrado
para Dios consiste en imitarlo, ya que estamos hechos a su
imagen.
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- Encontramos el mismo contexto en 111,28,1 (Dci E...)
relicriosus ac pitas cultus> y 11, 8, 7 (pía eL religiosa collatie)
E. Sin sentido cristiano, aludiendo a lo que tiene la
categoría de religioso o venerable para los paganos:
- 1,20,16: quid mi ruin si ah bao gente universa flagítia manarunt, apud
guam miLia ipaa religiosa sunt E...)?. Lactancio pregunta qué hay de
extraño en que los paganos hicieran todo tipo de maldades si para
ellos el vicio era algo sagrado35.
Encontramos asimismo el adjetivo irreligiosus, como el
calificativo que reciben los cristianos por parte de los paganos,
en 1111,26 <epílogo) : neme irrelícuiesna nítenius appcllatur, gui aoli
omninra religioai suraus.
18. SACER
Hallamos este adjetivo con una distribución de sentido según
que aparezca tomado como adjetivo o como sustantivo. Si está
sustantivado, con la forma del plural neutro, no tiene sentido
cristiano, si bien también lo encontramos usado como adjetivo
referido a conceptos paganos.
A. Con sentido cristiano, usado exclusivamente como
adjetivo:
a) Referido a conceptos sagrados para el judaísmo:
- En 111,7,5 el autor explica la etimología del nombre de
Crista: eraL Zudacís praeceptura, uL sacrura oentioercnt unquentuin, que
perungi poasent Ii, gui mocaban tur ad sacerdetluin vel ad regnura.
- 111,7,6: lIlia Exudada) unotio sacrí unanenti nomen ao peteatatera
con el mismo sentido lo encontramos en 11,4,30; 117,28 <a y Li);
— . -, ——-r—— 3TU ~ fhA;- ¾ -,-~-,— 17, ]&rfl r ~ 14—y-VI .-,-->. -
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regíera conferebant. Sigue tratando aquí el tema del nombre de
Cristo.
b> Conceptos sagrados para el cristianismo:
- Si los paganos conocieran los sagrados vaticinios de los
profetas <111,8,12: si aacnas voces Prophetarura cegnovenit> no se
extrañarían de que Dios hubiera podido engendrar a Dios. El mismo
sintagma sacree voces aparece en 11,12,9, referido a las Sagradas
Escrituras en general.
- Hierocles argúía, según explica el autor en 11,2,13, que
las Escrituras Sagradas (Sonipturee Saorae> estaban llenas de
contradicciones. Se alude también a los Libros Sagrados en
11,16,6 (sacras venitatis litteras> y 111,5,9 (Soripturam aacrar¿V
.
- En 11,8,6 Lactancia expone que los hombres están unidos por
un sagrado e inviolable vínculo de parentesco (sacro eL inviolabilí
vinculo> y no deben luchar entre sí.
- Se hace alusión a las versos sagrados de los oráculos
sibilinos en 1,6,6 (sacrisane carrainibus).
En todas estos pasajes es el propio adjetivo sacer el que
aporta un contenido cristiano al sustantivo al que complementa
gracias al contexto general.
E. Sin sentido cristiano:
E.1. Utilizado como sustantivo:
a) Los ritos paganos, usado siempre en la forma del
plural neutro, sacra:
- En 1,21,18 se pregunta por qué se les da el nombre de
sacra a esos ritos si no tienen nada de sagrados: etíamne baco sacra
sunt?.
- 11,11,8: baco caL deorura disciplina. Ad baco opera cultores auca
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erndíunt; hacc sacra desiderant. El autor se refiere a los tormentos
que sufren los cristianos a manos de los perseguidores.
- Lactancia desea que los paganos se convenzan de que sus
dioses fueron en realidad hombres al observar los ritos paganos:
11,19,15: ípsa deníque illea sacrorura initia convincantt.
b) Personas consagradas a un culto pagano:
- En 1,21,26 se alude a las sacerdotisas vestales como
consagradas vestales: hac de causa Larnsaoenos asellura Pniapo guasi in
nítionein raaotare conaucase, apud Romanos vero curadern Vestalibus sacnia in
honerem ptadicitiae conserva Lee panibua coronar:.
o) Objetos sagradas del culto de un dios:
- 11,7,15: .Appius claudius censor cura ad serves publicos sacra
Herculis transtuliaset, luminíbus erta tus est. Apio Claudio, según
Lactancia, perdió la vista cuando entregó a siervos públicos los
vasos sagrados de Hércules.
2.2. Como adjetivo:
- 1,11,33: Evémero escribió su Historia Sagrada a partir de
inscripciones sagradas (insoníptionibus saona> de los templos.
- Con el mismo sentido aparece en 11,4,23 (praedonea rerura
sacrarura>; 11,4,25 (saona reIms>; 11,17, 8 (imagines sacrael y 111,1,6
(aaoras dapes>.
36 Can eJ. mismo sentido lo encontramos en 1,18,2; 1,20,13; 1,21,1;
1,21,4; 1,21,9; 1,21,20; I,21,21;I,21,24;I,21,25;I,21,31; I,21,38;I,21,39;
1,21,44; 1,22,2; 1,22,9; 1,22,15; 1,22,16; 1,23,5; 11,17,12; 111,20,3; 1,21,16
(a y Li); 117,2,4; 117,3,8; 117,27,3; 17,19,10; 117,27,5; 17,2,7 y 17,19,1.
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19. SACRILEGVS
Encontramos este término tomado tanto en una acepción
cristiana como sin un sentido específicamente cristiano, si bien
es más frecuente ésto último.
A. Con sentido cristiano:
- 11, 11, 18: guin etiani sceleratiaairni hornicidee contra píos inra impía
condiderunt. Nam eL conatitutionca sacrilccrae eL disputationes itariapenitoruin
leguntur ininatee. Lactancio habla de los perseguidores que
promulgaron leyes impías y sacrílegas contra las fieles de Dios.
Así, es el contexto el que aporta una acepción cristiana al
término.
- Los romanos son los paganos más crueles en sus ritos
sacrílegos: 1,21,4: nostní vero, gui semper mansuetudinia eL hurnanitatia
síbí gloníam vindioavennnt, nonne sacnilecris bis saona íramani ores
reperi tanLun?.
- Aparece también tomado en una acepción cristiana en
1,21,37 (haec íam saona non stant, sed sacrilecria> y 11,23,4 (aacnilcaac
anírnee)
E. Sin sentido cristiano:
- En 11,1,2 pide que, igual que a los sacrílegos y otros
criminales se les da la ocasión de defenderse (nam sí sacnilegia, eL
proditonibus, eL meneficia potestas defendendí sui datur> y se les escucha
antes de juzgarlos, se le dé a él la misma oportunidad y no se
haga un juicio sobre su obra hasta haberla concluido. El
adjetivo, sustantivado aquí, tiene, pues, un sentido general,
pero por el contexto parece que se refiere a los que cometían
sacrilegio contra los dioses, ya que en los tribunales se juzgaba
sólo a éstos, y no a los que cometían sacrilegio contra el Dios
de los cristianos37.
37
Lo encontramos asimismo sin contenido cristiano en 1,11,36; 11,4,23;
11,4,25; II,4,37; 11,7,14 y 11,16,11.
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20. SALVTARIS
Relacionado con el sustantivo salus <salvación en su
acepción cristiana), este adjetivo suele referirse al Salvador o
a aquello que tiene categoría de salvífico, de forma que siempre
está tomado en una acepción cristiana.
A. Sustantivado, con el sentido de Salvador, referido a
Cristo:
- En 111,12,6 se hace exégesis de Isaías 7,14: La virgen
concebirá y dará a luz a un hijo y lo llamaréis Hemanuel. Se
trataría, a juicio del autor, de una profecía del nacimiento de
Cristo. Pero, explica el autor, Cristo no se llamó Hemanuel, ya
que este vocablo hebreo no es un nombre, sino Jesús, que en
hebreo significa salvador: Hemanuel antera nuraqtzani mecí tatus caL, sed
reatas, gui latine dicitur salutaris, sime salvator, quia cunctís gentibus
saluLifer venit. Así, sal utaris, término ya existente en latín
pagano, y salva tor, neologismo cristiano38 son la traducción del
nombre hebreo Jesús.
E. Como adjetivo, referida a algo salvítico, que aporta la
salvación espiritual al hombre:
- 1111,27,12: veniant gui sitiunt: nL acruara salutanera deperenni rente
pleniasimus fanci bus Lrahant. En la vida futura, a juicio de
Lactancio, las que tengan sed beberán cuanto quieran del agua
salvífica. Este pasaje recuerda a Juan 4,13, el episodio de la
samaritana junto al pozo.
- Se alude en 111,11,1: a los preceptos salvíticos: cura saepe
ludacis r’raecentis salutanibus repugnarent ... .3 tura Deus instes eL electos
vires Spinítu Sanoto implebat, pnophctas in media plebe constituena. Puesto
que el pueblo judío había rechazado los preceptos salvíficos
(parece que se refiere al Decálogo), Dios envió profetas a su
pueblo.
- El mismo sintagma, praeceptis salutari bus, aparece en
38 cf.aa2vator.~
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111,26,25, pero esta vez referido a las enseñanzas dell. maestro
enviado por Dios: Dena namq-ue E...) onra atatuisaet berainera liberare,
raegístrura virtu Lis legavit in terrera, gui E. . .1 vraecev Lis selutenibns
formaret horaines ad innecentiara.
- Por último, lo hallamos en 1111,26 <epilogo> : deinde inspiret
Líbí EconaLentinel vol unta Lera, que serapen in amere diviní norainia perseveres.
Quod caL emnibus saltatare, eL Líbi al felicitatem, eL cacteris ad guietera.
Mohrmann indica que se trata de un término que en la época
de finales de la República tenía un sentido político. Cicerón lo
usa como titulo de Júpiter, aunque es un hapax39. Braun, por su
parte, señala que los cristianos recurrieron a este término en un
principio porque era la traducción habitual de uwr4p en su
sentido pagano y aparecía con sentido cristiano en la Vetus
Latina, pero tuvo poco éxito. Prefirieron crear un término nuevo
para nombrar la noción de Salvador y acuñaron el vocablo salvator
que, tras superar numerosas reticencias40, fue el que triunfó
finalmente. Lactancia da muestras de dichas reticencias al usar
sólo en una ocasión salvator, inmediatamente después de haber
utilizado salutarish
21. SANCTVS
Encontramos este adjetivo en la mayoría de los pasajes
tomado en una acepción cristiana, aunque también aparece en una
ocasión sin un contenido cristiano, al igual que el adverbio
sanctíssime, que es utilizado únicamente en un contexto pagano42.
1. Con sentido cristiano, presenta dos matices en su
39 ch. Mohrmann, op. oíL. IV, 203.
40 a. salvator.
~. sraun, op. oiL., 486.
42 ~ sanote en el apartado dedicado a los adverbios.
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significado:
A. Algo sagrado, divino, que participa de la santidad y del
misterio de Dios. Lo hallamos como determinante de sustantivos
que se refieren a distintas personas o conceptos, como:
A.1. Alguna de las tres Personas de la Trinidad:
a) Cristo o conceptos relacionados con El:
- En 111,6,1 señala que Dios engendró un espíritu santo e
incorruptible, que recibió el nombre de Hijo: EDcus.1 senotura eL
incorruvtíbilem atínituin genuiL, guem Filiura nuncuparet.
- 111,26,39: agnus enira candidus sine rnaoula Obnístus fuit, íd caL
innocena, eL instus, eL sanctus. Se hace exégesis de la Pascua judía
al afirmar que el cordero que se sacrificó antes de la salida de
Egipto era símbolo de Cristo.
- Sobre conceptos relacionados con Cristo tratan también
1111,1,25 <sanoto oruore, referido a su sangre> y 111,18,32 <sanotae
orucis, que alude a la Cruz)
b) Conceptos relacionados con Dios:
- Sobre el misterio de Dios (ven Dei sanotura rayateninra) trata
el pasaje 111,12,11.
- Se habla acerca de la cabeza de Dios en 111,26,23, donde
Lactancio explica que la corona de espinas era símbolo de que
todas los pueblos formarían una corona alrederor de la cabeza
divina: cleoti ergo ex dumis eL sentibus sanctura Dei carmut cingíraus.
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- La majestad de Dios, según el autor, sólo desea la
inocencia del hombre: nihil enira sancta eL sinaularia illa melestes alitad
ab horaine desiderat, guam solera innocentíain <VI, 1,4)
- La Ley santa de Dios aparece en 11,8,6 (illa sancta EDCI lexJ);
VI, 8, 11 (legis aanotac> y 111,24,29 (sanotisaimee ac certiasimee legis)
c) El Espíritu Santo:
- 111,12,1 (a): desoendena itaque de codo sanctus ille Svini tus Dei
.
Lactancia describe cómo fue la concepción de Jesus.
- En 111,11,1 se afirma que Dios envió el Espíritu Santo
sobre los profetas para que reprocharan al pueblo judío sus
pecados: turn Deus instes eL electos vires Sol rítta sancto iraplebat, prophetas
in media plebe constituena.
A.2. La religión cristiana en general y otros conceptos
relacionados con ella:
a> Sobre la santidad de la religión cristiana
encontramos el pasaje 111,11,7, en el que se afirma que Dios envió
a su Hijo para que instruyera a los hombres en su religión santa:
nL relicrioncrn sanotani Dci Lransferret ad gentes.
El calificativo de santa también lo recibe la religión
cristiana en 1111,26 <epílogo) (sanctara religionern).
b) Las Sagradas Escrituras:
- IV, 8, 6: sed Lamen Sanctac Littcrae deoent, in guibus cauturn caL,
illura Dei Filiura, Dci case scrmonem, sive etiara rationera. Las Sagradas
Escrituras revelan que el Hijo es la Palabra de Dios.
- Encontramos el mismo contexto en 11,8,63 (sanctee litterae>;
11,11,18 (sanctad litterae); 11,13,4 <sanctad litterac>; 11,16,4
(lítteris sanctis>; 111,10, 19 (sanctarura Litteraruin>; IV, 15,23 (LiLLcz-ac
Sanotee>; 11,1,15 (Soniptura Sancta) y 1111,20,5 (aanotis littenís>.
c) La escatología y el Paraíso:
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- El autor trata en 1111,5,27 sobre la ciudad santa donde,
tras el Juicio Final, los justos vivirán mil años bajo el reinado
de Cristo: civiLes sancta conatítuetur in raedio Lerrae. Acerca de esta
misma ciudad habla el apologeta en 1111,26,1 (b) (sanotee civitaLí).
- En 1111,26,1 <a) Lactancia sigue hablando del Reino santo
de Cristo. Según él, cuando hayan transcurrido los mil años, el
demonio será puesto en libertad de nuevo y reunirá a muchos
pueblos para que declaren la guerra a la ciudad santa: diximna
paulo ante, in principio reciní sanoLí fore, nL a deo pnincepa daemonura
vincíatur E...) atque orines gentes, quae Ltanc erunt ant’ ditienes itastorura,
concítabit, taL infcrant bellurn sanctae oivitaLi
.
- Se explica en 1111,5,27 por qué fue el hombre expulsado del
Paraíso: gua Enotitia boní maliquel percepta, atatíra dc loco sanoto pta1 sus
caL, in que mal ura non caL.
d> El hambre, sagrado para Dios:
- En 111,20,17 presenta al hombre como un animal sagrado:
lLegue in hee Dei pracoepte nullara prorsus exoeptionera fien oportet, qtnn
ocoidere horainem siL semper nefas, guem Deus sanctura animal case meluit.
- Sobre la parte más sagrada del hombre habla el autor en
111,20, 17: gui sancLíasimara quoque convenís atai vart era contra fas orine
pelluent eL profanent. El texto no deja claro a qué parte alude, pero
en la edición de Migne43 se afirma que se refiere a la cabeza.
En todos estos pasajes es el propio adjetivo sanctus el que
aporta una acepción cristiana al sustantivo al que determina, si
bien en muchos casos ese sustantivo ya tiene por si mismo un
contenido cristiano.
2. Algo o alguien que es irreprochable, moralmente bueno:
a> Referido a personas:
J.P. Migne, op. oit., 579.
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- En 111,12,1 (b) Lactancia describe la concepción de Jesús:
el Espíritu de Dios bajó sobre una doncella irreprochable
(descendens itaque de codo sanctus ille Spiní tus Dei aanctam vifl7inem>
.
- Habla de los cristianos como de una milicia santa (sanctee
railitíae> en 1111,19,5, y en 1111,24,3 se refiere a los hijos de los
justos que vivan en el Reino de los mil años de Crista como
descendencia santa y amada por Dios (seboles sancLa eL Deo cara>.
- Lactancio trata en 1111,26,8 sobre los profetas: baco caL
doctrina sanctorura nz-oyhetarum, quara ohrístieni seguimur.
- En 1111,26 <epílogo) se dirige al Emperador Constantino:
sed omnía 1am, sancLisaime imnenator, fígmenta sopita sunt.
- Califica a los profetas de santos varones (sanotis vinis> en
1,4,5. Con un contexto parecido, referido a los cristianos que
sufrían persecución, lo encontramos en 11,21,6 (sanctas eL instes
vires)
b) Referido a conceptos varios:
- Acerca del santo nombre de la justicia (sanctuin ao pium neraen
iuatitíae) trata el autor en 11,9,5.
- En 11, 10,14 Lactancia advierte que los paganos, aunque se
conduzcan de manera irreprochable, están alejados del bien: gui,
licet sanctis raeribus vivant, in sunna fide atquc innocentia, Lamen quia dees
colnnt E...) a inatitia E. ..i alíení stint44.
- Se pregunta en 111,23,9 qué puede haber de santo en los que
se entregan a los placeres: quid enira peteat case sanotuin ila, gui
aetatem imbcoillam eL praesí dio indígentein, libídíní anac depepulendara
feedanc2amque substravcrintM5.
- Las raíces del pueblo judío son calificadas de santas o
sagradas en 11,13,9 (sanotee radicis).
II. Sin sentido cristiano:
- Lo hallamos sólo en 1,21,37, donde Lactancia afirma que
cf. sanotí tas.
45 con un contexto parecido lo encontramos en 1,21,12.
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los paganos consideran sagrado lo que es condenable: haec iam non
sacra atant, sed sacrilegia, in guibus id sanctura ducitur guod in aliis si fíat




Aparece únicamente en un pasaje, de forma que resulta
difícil hacer un estudio del sentido de este verbo:
- 11,3, 18: in ce (christol Lacte case erania, quae nobis annuntiata sunt
ma Licinio prophetarum. Lactancia argumenta que los creyentes no
consideran Dios a Cristo sólo porque hizo milagros, sino porque
vieron que en El se cumplió todo lo que habían anunciada los
profetas. Así pues, recibe un sentido cristiano por el
complemento agente vaticinio prophetarum, así como por el
contexto general del pasaje. Gracias a dicho sintagma, que alude
a los profetas, toma el sentido de profetizar, de forma que
podemos ponerlo en relación con el término annuntia tic, ya que
éste significa profecía en las das pasajes en los que aparece’.
2. CO>TFITERI
Se trata de un verbo poco usada por el autor, ya que
únicamente aparece en cinco pasajes, en tres de los cuales lo
hallamos tomado en una acepción cristiana, si bien sólo en uno de
ellos tiene el sentido de confesar los pecados:
A. Con sentido cristiano:
a> Confesar los pecados:
- En IV, 17,17 Lactancio presenta la confesión de los pecados
como la forma de alcanzar el perdón de Dios: si peocata nostra
contesai satis fleo tecenimus, meniara cense guamur.
cf. annuntiatie.
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- El autor se objeta a sí mismo en 11,21,7 lo que podrían
argúir los paganos: ¿por qué ese Dios único a quien reconoces
como Señor de todo (quera derainura emnínra confitenis) no protege a los
suyos?.
- Al hacer en 111,12,7 la exégesis de la profecía de Isaías
sobre Hemanuel2, explica que mediante el título de Hemanuel los
hombres reconocerían que el Señor estaba con ellos: Hemanuel enira
significat, nobisonra fletas; soilicet quia illo per virginera nato, confiten
homínes oportebat Deura secura esse.
E. Con el sentido pagano de reconocer una verdad cualquiera:
- Los que son considerados sabios por la necedad confesada
de otros (gui per aliorura conEcasara atulLíara sapientes exíatimanltun) en
realidad no conocen la verdad <111,7,1).
- Los demonios, según se indica en 11,21,5, confiesan quiénes
son cuando se les pregunta cuándo y cómo se han introducido en un
hombre: eL íntcrroganti, gui sínt, quando venerint E...), confitentiar
.
Según hemos vista, Lactancio no usa este verbo tomado
absolutamente con el valor cristiano de confesar los pecados.
Lbfstedt3 indica que dicho uso sería propio del latín cristiano
tardío. Según los datos que aporta el Thesauru?, se trata de un
verbo muy usado por los paganos, que aparece por primera vez en
la Ve tus Latina con el sentido de confesar la fe.
2 Is. 7, 14: Roce Virgo accipíet in uLero, eL paneL filiura, eL
vocabí Lis neraen cius Hemantací.
E. Lófstedt, Late Latín, Oslo 1959, 78.
~ T12.L.L., s.v. oonfiteor.
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3. CRVCIPIGERE Y CRVCI APEIGERE
El autor usa el verbo crucifigere o la forma analítica crucí
afffigere para aludir a la noción de crucificar, pero es más
frecuente que utilice la expresión no fundida:
A. CRVCIFIGERE:
El uso de este verbo está muy extendido entre los autores
cristianos, e incluso aparece en escritores paganos como Séneca,
Valerio Máximo y Quintiliano. Sin embargo, Lactancio parece
preferir la forma cruci atifigere, ya que encontramos el compuesto
sólo en un pasaje, mientras que hallamos cruci afligere en cinco.
Par esto, según se indica en la edición de Migne5, en 111,14,11
también debería leerse cruci atifixus y no crucifíxus.
- 111,14,11: atqui ab ce tempere, que Zachanías fuit, usque ad annura
guíntnni decimura impenií Tibcrii Caesarís, que chnistus orucifixus caL, prepe
quíngenti anní numerantur. Se da aquí la fecha de la crucifixión de
Cristo en relación con la época del profeta Zacarías y con el
inicio del principado de Tiberio.
La edición del Corpus Christianorunt presenta el siguiente
texto en este mismo pasaje (111,14,11>: que lesna tiria caL, prepe
guingentí anni nuracrantur. En el aparato crítico se recoge la
variante crucifixus del Codex P.
J.P. Migne, op. oiL., 489.
6 ~ Brandt, corpus Soniptorura Ecolesiaticorura Latinonura: L. Cadí
Firmianí Laotantii opera emriia xix-II, viena 1890 <Nueva York 1965>, 327.
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E. CRVCI AFFIQERE:
Siempre se refiere a la crucifixión de Cristo:
- En 111,10,18 nos da otra vez la fecha del suceso: cuitas
[Ti beni] anne quinto decírao E...] luclací Chnístum crucí affixerunt
.
- Sobre cómo se desarrolló la crucifixión tratan los
siguientes pasajes:
1. En 111,18,4 se narra que los judíos pidieron a
Pilatos que Cristo fuera crucificada: crnoi afficri peatulamernnt.
2. Lactancia cuenta en 111,18,7 que se burlaron de El
antes de crucificaría: eL pniusquara orucí afficiencnt, illuaenunt.
3. Por último, en 111,18,9 explica cómo lo clavaron en
la Cruz: onuciane affixerunt
- El autor se dirige en 11,3,9 contra los que dicen que Jesús
no fue más que un mago, argumentando que cualquier mago puede
hacer prodigios mayores que los que Él hizo. Cita el caso de
Apolonio de Tiana, que desapareció ante el tribunal que lo
juzgaba, de forma que era mejor mago que Jesús, que fue apresado
y crucificado sin oponer reistencia: si magus chniattaa, quia mi rabilia
fecit, peri Liar u tique Apollenius, gui E.. .1 cura fleraitianus euni puní re melleL,
repente in indicie non comparuit, guam ille, gui eL comprehenstas caL, eL cruc
:
aftixus
En conclusión, vemos que este verbo siempre está usado con
la persona de Cristo como objeto, gracias a lo cual toma una
acepción cristiana. Asimismo, no parece haber diferencias de
sentida entre los distintos pasajes, ni siquiera entre aquel en
el que se presenta la forma plenamente fundida y estos últimos en
los que encontramos cruci afifigere.
Lactancia también usa el verbo atifigere solo -sin oruci- con
el sentido de crucificar en das pasajes:
- 111,18,11: gui [Camina) quaravia innocena fuenít E...), mortalis
Lamen, eL ab homíne scclesto, gui iuatitiam ignoraret, atfectus est. Se
alude a P. Gavius Consanus, ciudadano romano que fue crucificado
por orden de yerres aunque era inocente y la ley romana no
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permitía someter a ese suplicio a un ciudadano de Roma7.
Lactancia argumenta que, si este hecho fue considerado un crimen
grave, cuánto más no lo será haber crucificado al mismo Dios.
- En IV, 19,2 el autor se refiere a la crucifixión de Cristo:
suspensus igítur atque affixna [lesna] exciamavit al flamninura mece magna.
4. EXPIARE
El autor usa este verbo únicamente en un pasaje, por lo que
resulta difícil hacer un estudio de los sentidos del término:
-111,27,5: gued cura intelligenent arnapices instigantibus iiadem
daeraoníbtaa, guibus prosecant, conquerentes profanes heraines saona interease,
egerunt príncipes snos in turorera, nL cxpugnarent Dci Lempí ura, seque vero
sacrilegio contamínarcnt, guod graviasimia perseguentiura peenis exoianetun
.
A juicio de Lactancia, los perseguidores sólo expiarán el pecado
de sacrilegio que cometieron al asaltar el templo de Dios en
Bitinia cuando hayan sufrido durísimos castigos.
5. ILLVMINARE
Este verbo, de uso frecuente en la lengua latina, se carga
de un sentido cristiano entre los Padres de la Iglesia gracias al
simbolismo que es capaz de expresar en relación con los conceptos
de luz y oscuridad, muy usados para aludir a la fe en Dios
<relacionada con la luz) por oposición al paganismo o a la falta
de fe (identificada con la oscuridad) . Sin embargo, encontramos
en un pasaje este verbo tomado en una acepción no cristiana, lo
que demuestra que, para el autor, el verbo illuminare no tenía
dicha acepción por sí mismo.
Cío. Verr. 6, 158 se. Aptad Sánchez Salen <op. oit. II, El> y J.P.
Migne <op. cit., 505>.
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A. Con sentido cristiano, referido a la acción de iluminan
al hombre, es decir, hacerle ver la verdad de la existencia del
Dios cristiano. El autor de esta iluminación puede ser Dios o
Cristo:
a) Cristo:
En los dos pasajes que presentan a Cristo como origen de la
iluminación cristiana se alude a la luz de la sabiduría como
instrumento de dicha iluminación:
- Según se expone 111,20,13, somos iluminados por Cristo, que
nos adoptó en su testamento y, tras conducirnos a la luz de la
sabiduría, nos dio el Reino en herencia: illuminati ab co Echnistoj
sumus, gui nos teflaraento ano adoptamit, eL liberaLes malis vinculis atque :n
lncem sapicntiae productos, in haereditatera regni coclestis adsoivit.
- El autor afirma en 111,26,4 que las curaciones de los
ciegos simbolizaban las conversiones de los gentiles, iluminados
por la luz de la sabiduría: et heo tacto significabat fere, nL cenmenstas
ad gentes quae Denmn neacíebant, insipicntiumn peotera illurninaret luce
sapientiae, eL ad ven Latera contemplandara ocules cerdis aperinet.
1,) Dios:
- 111,2,16: guod si heo illí faciunt, quilma non caL ven Las cegnita,
guante magia nos facene debemus, gui a fleo enuditi eL ílluraínati posaumus vera
praecipere?. Lactancia acaba de citar un pasaje de Cicerón en el
que éste mantiene que no hay nada mejor que dar preceptos para la
vida8, y afirma que, si dan preceptos aquéllos que, como Cicerón,
desconocen la verdad, tanto más deberían hacerlo quienes han sido
iluminados por Dios.
- En 111,4,24 se explica que Dios nos iluminó para que
podamos vencer al demonio y nos armó con la verdadera virtud
celestial (illuminavit nos ficus eL armamit vera ceclestí que virtu Le).
- Según el autor, la noción de ayudar (iuvare) no puede
aplicarse a la relación que se establece entre Dios y el hombre,
8 cic., otf. 1, 2, 4; 3, 2, 5.
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ya que lo que Dios hace transciende este concepto, porque crea,
mantiene ilumina y da salud al hombre: 1,11,42: guante id EínvareJ
magia inconveníena caL fleo, gui venus peten caL, per quera auraus eL cuina teti
suratas, a que tingiraur, animamur, illuminemur, gui nobis vitara irapertit,
salutera tníbuit, víctura multiplícera surarainistrat.
Se observa en estos tres pasajes que la iluminación que
procede de Dios se presenta como uno más de los dones que Dios
ofrece al hombre, junto con otros como los expresados con los
verbos erudire, armare, animare y fingere, asi como con los
sustantivos vita y salus. Por el contrario, aquellos pasajes en
los que era Crista el autor de la iluminación presentaban ésta
como la función más importante <o la única) de Jesús.
E. Sin sentido cristiano:
Por último, Lactancio usa en un pasaje el verbo illuminare
con un sentido muy general, de modo que no parece que podamos
atribuirle una acepción específicamente cristiana. En este
pasaje, 11,2,9, el autor narra con cierto tono irónico cómo los
cristianos se reían en secreto de las enseñanzas de uno que se
decía a sí mismo filósofo y atacaba la verdad en Bitinia, ya que
pretendía iluminar a otros cuando él mismo estaba ciego: nam si gui
nos tronura attucrunt, quamvis Lemponis gra tía centicerent, anime Lamen




Este verbo, estrechamente relacionado con el sustantivo
macula, nos presenta asimismo la visión que tiene Lactancia del
pecado como una mancha del alma9.
A. Con sentido cristiano, aparece con la acepción figurada
de mancharse con el pecado:
- Sólo aparece en 111,23,36, donde se explica que Dios
prohibió a los ángeles que se pervirtieran manchándose con el
contacto de la tierra (nc terrae centagione raeculatí substentíac cecí estis
amittercnt dignitatera).
E. Sin sentido cristiano:
- 111,23,36: nam etai corpus nulla siL labe maoulatum, non constat
Lamen pudioitiac ratie, si aninius incestus est. Aunque el cuerpo esté
limpia, hay impureza si el alma es pecadora.
- En 111,24,21 se advierte que es mejor confesar los pecados
y abrir así las heridas que sólo pueden ser curadas por aquel que
limpió los miembros de las leprosos y resucitó a los muertos
(maculata mentra pungavit, mertuos excítavít)
7. MILITARE
Sólo encontramos este verbo en dos pasajes y únicamente en
uno de ellos, en el que se habla metafóricamente de los
cristianos como del ejército de Dios, está tomado en una acepción
cristiana’0.
ct. macula, labes, pecoatum y sordidare.
‘~ a. militia y miles.
338
A. Con acepción cristiana:
- 1111,27,16: intendamus engo iustitíac, quac nos inaepenabilia comes
ad Deura sola perducet; eL, “dura apinittas hes regít artus” intaticrabilera
railitiara Deo mili Lemus: sLeLiones migiliasgue celebremus. Parece que el
autor no usa militare con el sentido tardío de luchar, sino con
el clásico de ser soldado, servir en el ejército. Intenta animar
a los lectores a vivir en la justicia y ser soldados de la
milicia de Dios, por lo cual en todo el pasaje encontramos
vocablos del ámbito de la milicia, como mili tia, statio y
vigilia. En este caso, militare toma una acepción cristiana del
contenido del dativo Deo.
E. Sin acepción cristiana:
- Lo encontramos asimismo en un solo pasaje, 111,20,16, donde
Lactancio insta a los creyentes a no servir en el ejército, ya
que la milicia de un cristiano ha de ser la propia justicia: ita
neguc railitare inste lícebit, cuina militía caL ipsa institia.
8. NVNTIARE
En las Instituciones Divinas sólo aparece este verbo en
pasajes de contenido cristiano, aunque fue un término muy
utilizado entre las autores paganos. En la abra de Lactancia toma
el sentido general de revelar algo que está oculto para los
hombres y, dentro de esta acepción general, encontramos los
siguientes matices que dependen del contexto:
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a) Revelar lo que ocurrió en el principio:
- Todas las fuentes proféticas, cristianas y no cristianas,
coinciden en presentar a Dios como autor del mundo: 11,8,48: nam
divina providentia effeotura case mnndura, nL Laceam de Tnisraegisto gui hoc
praedicat, taceam dc cerrainibus Sibyllennra guae idem nuntiant, Laceara de
prophetia gui opus mundi eL epificiura Dei uno spinitu eL peri voce Lestantun,
eLían ínter philesophea pene universas convenit. Como es su costumbre en
toda la obra, Lactancio considera en este pasaje a Hermes
Trismegisto y a las Sibilas como inspirados por el Espíritu en
sus oráculos, al igual que los profetas. Para cada uno de ellos
usa un verbo de significado parecido: praedícare, nuntíare y
testan.
b) Profetizar:
- 111,15,4: exinde raaxímaa virtutes coepit operan Elesus), non
praestígia magicis, quae nihil ven ao solidí estcntant, sed vi ac potestate
coelestí, quae iaxnpnidem prophctís nuntiantibus cavebantun. Se explica que
los milagros de Jesús ya habían sido anunciados por los profetas.
El matiz de profetizar lo da el hecho de que lo que se anuncia
son acontecimientos que aún no han tenido lugar.
a) Revelar la existencia del Dios Único, proclamar su
doctrina:
- En IV, 12,14 el apalogeta hace la exégesis de la profecía
de Daniel” al afirmar que ese texto encierra la promesa de Dios
de enviar dos veces a su Hija a la Tierra: una para enseñar su
doctrina a los hombres y otra para reinar. En consecuencia se
pregunta cómo van a creer en su segunda venida los que no
creyeron en la primera. Alude así a los judíos, que siguen
esperando la llegada del Mesías: nam cura ita ait a Dee censtitutura, nL
idem chnia tus bis adveniat in teman, serael, nL unura Deum gen tibus nuntiet
,
deinde rursus, uL regnet: guoraede in secundura cina admentum credunt, gui
pniraum non credíderunt?. Según el texto, Cristo es el encargado de
Dan. 7, 13: Videbara, inguit, in miau noctís; eL ecce in nubibus oocli
nL films hominís meníena, eL nsque ad vettastura dierura penvenit.
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proclamar su doctrina a todas las gentes, por la cual el sujeto
y el objeto de nuntiare son ambos de contenido cristiano.
d> Anticipar, explicar algo por medio de un símbolo:
- 111,26,18: sed nL illa, quac tecít (lesna), magnam virtutera ac
poteata Lera doctninee cina aigníticabant; sic ea, guae pasana caL, odie fu tunera
case sapientíara nnntia.bant. A juicio de Lactancia, toda la vida de
Jesús simbolizaba la vida posterior de la Iglesia. En este caso,
considera que su Pasión anunciaba el odio que despertaría su
doctrina. El sentido de nuntiare es aquí cercano al de
profetizar, pero parece que las especiales características de lo
anunciado permiten que le demos más bien el valor de simbolizar.
Así pues, constatamos que el autor usa nuntiare tanto si lo
que se anuncia es un hecho pasado, como si es presente o futuro.
Sin embargo, en todos las pasajes tanto los sujetos como los
objetos son de contenido cristiano, y también podemos detectar en
todos el matiz de revelar, ya que lo que se anuncia son siempre
hechos o conceptos más o menos ocultos para los hombres que
alguien se encarga de hacérselos accesibles.
9. PECCARE
En la mayoría de los pasajes en los que aparece, este verbo
está tomado en una acepción cristiana, aunque también encontramos
varias en los que conserva su sentido pagano de errar.
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A. Con el sentido cristiano de pecar:
- Se expone en 111,24,9 la excusa que suelen argúir los
pecadores: no quiero pecar, pero me veo obligado: molo equidera non
r’eccane; sed víncer E...]. Itaguc ducen invitus, eL vecce, non quia mole, sed
quia cogen.
- El autor, en 111,24,13, quiere demostrar, dentro de la
argumentación sobre las das naturalezas -divina y humana- de
Cristo, que el maestro perfecta enviado del cielo tiene que ser,
además de Dios, un verdadero hombre, ya que, si no lo fuera, se
le podría hacer esta objeción: tú no pecas porque no estas
sometido a un cuerpo: tu guidem non necoas quia liben es ab heo
cenpone12.
- En otros pasajes se hacen consideraciones generales sobre
el pecado y la virtud: en 111,24,11 el autor afirma que la
naturaleza humana quiere no sólo obtener el perdón, sino incluso
tener razón para pecar (miden vuIL non modo cura venia, sed etiam cura
retiene Decoarc)’3.
- Lactancia habla de varios tipos de pecadores: los paganos
<11, 13, 1: necoare hornines eL inquinan sacrificio posatant, amertí antera non
possunt) ; las prostitutas <11,19,31: guid mcretnix Ereget], nial nL
pl uníraum vecoeL?) y los injustos en general <11,22, 10: necease cst
instura hominen su.biectnm esse iniusto f. . U nL eL ille veccet, quia .iniustns
caL, eL hio in senmitutera abeat, quia instus caL>
- Sobre cómo se perdonan los pecados tratan 111,13,1 <ncc
Lamen guía peocata largí tiene telluntun, dan tibí licentiara ncooandi puLes.
Abolentur enira si fleo largiare, quia neccavenis; nam si tiducia largiendi
neccea, non abelentur) ; 111,13,2 <agere antera poení Lentiara, nihil aliud caL.
guam profiteni eL aflirmare, se nítenius non neooaturum) y 111,13,3
(ignesci Lun ítaque lis gui ad peccatura impruden ten incan Legue labuntur: veniara
non habet, gui aciena veocat) . En estos tres pasajes encontramos
verbos como tollere, abolere e ignosoere, así como la expresión
habere veniamn para recoger la noción de perdonar u obtener el
perdón de los pecados.
12 Igualmente en IV,24,l5; IV,24,i6 y IV,25,8.
13 Sobre el pecado encontramos también los pasajes V,9,G; VI,5jL8;
IV,24,ll; V,9,G; V,9,S; V,22,13; VI,5,8; VI,5,9; VI,19,S; VI,20,31; VI,23,27;
111,23,35 y VI,9,12.
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E. Con el sentido pagano de errar aparece en seis pasajes de
contexto muy parecido:
- En 111,9,6 Lactancio anuncia que va a exponer cuánto se
equivocó Anaxágoras en su abra al explicar para qué fue creado el
hombre: videamus in tribus verbis guot eL guanta yeccaverit
.
- III, 7,2: eL quoníara in diaponendo vitae statu, termandisguc monibus,
peri culo maioni reoca tui=,maiorem diligentiani necease eat adhibeni, nL aciamus
quoraedo nos oporLeat vivere. Dado que es muy peligroso errar a la hora
de ordenar nuestra vida, debemos poner más cuidado al averiguar
cómo tenemos que vivir.
- 1111,4,2: guoniara constat, íd gued Stoioi diount, horainum causa
mundura case tat’níoatnm: quamaquara in heo ipso non raediocriter pecoent, guod non
horainis causa dícunt, sed heminum. Según el autor, los estoicos cometen
un error grave al decir que el mundo fue creado para los hombres,
y no para el hombre’4.
10. POENITERE
Sólo encontramos este verbo en tres pasajes, y en ellos se
puede considerar que está tomado en una acepción cristiana en
tanto que toma el sentido con el que lo usaban los autores
paganos de arrepentirse, si bien referido sólo a los pecados que
se cometen contra el Dios de los cristianas. Pero no tiene el
sentido de hacer penitencia, entendido como un acto de
mortificación para la satisfacción de un pecado (cf.
poenitentia):
- 111,24, 3: cnn deapenemna aZemen tiara Dei patria poenitendo possc
placan?. Lactancia se pregunta por qué desesperamos de que la
clemencia de Dios pueda aplacarse con el arrepentimiento, si
cualquier padre acoge al hija que vuelve arrepentido.
- VI, 24, 4: erge idem Dominus ao parena indulgentiasimus remiasurura se
voenitentibus pecoata preraittit. El mismo Dios prametió no tener en
cuenta los pecados de los que se arrepintieran.
14 can la misma acepción lo hallamos en V,17,25; VI,23,30 y VI,14,S.
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- 111,24,6: is enim quera factí aní peenitet, ennenem suura pnistinura
intelligiL. El que se arrepiente de sus hechos conoce sus antiguos
errores.
11. PRAECIPERE
Este verbo aparece tomado tanto en una acepción cristiana,
con los sentidos de ordenar y enseñar, como en una pagana,
dependiendo de que el que ordena o lo que se ordena sea o no una
persona o un concepto cristiano:
A. Con sentido cristiano:
a) Ordenar:
- Lactancia recuerda en 111,12,22 que las obras de caridad
para con viudas y huérfanos son típicamente cristianas, ya que el
propio Dios prescribió que se hicieran: venura baco opera pnopr:o
nestra sunt, gui lcgem, gui verba ipaina Dei oraecinientis accepimus.
- 111,23,15: neo tantum alíenia, quae attíngere non lícet, verum etiam
publicis mulgatisgue cerponíbus abstinendura, Deus nraeceoít. Dios no sólo
ordena no tacar los lechos ajenos, sino incluso los públicos.
- Con el mismo sentido lo encontramos en 111,23,33 (ad
contínentiara Draeciviuntur>; 111,18,33 (praeccoit Deus non ecoidere solera
super íram neatrara); 1111,1,22 (quac Deus ad institiara traecinit> y 11,14,1
(Draecenit nc tennae contagione maculatí substantiae ceclestia ami LLene)
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1,) Enseñar, recomendar:
- En 111,12,3 Lactancia recuerda que Cristo recomendó invitar
a aquellos que no pueden devolvernos la invitacion: idem fleus
rnaecet,it, nL si guande coenara parameniratas, ces in convictura adhíbearatas, gui
revocare non possint eL vioem neddene.
- 11,8,6: non cssent fraudes, neque rapinae, si Dee vraeciniente
dídicíssent, eL ano, eL parvo case contentí. No habría robos si los
hombres hubiesen aprendido de Dios a cantentarse con lo suyo.
E. Sin sentido cristiano:
En estos pasajes parece que el valor de obligar está, en
general, menos marcado y en casi todos este verbo presenta más
bien el matiz de enseñanza o recomendación:
- El autor se pregunta en IV, 23,1 si aquel que da preceptos
a los demás hombres debe él mismo cumplir con lo que prescribe o
no: quionmque pracoepta dat heminibus ad vitara, raoreaque tingit alienura,
guacre deiaeatne ipse Lacere guae vnaeoirít, an non debeat?.
- Lo encontramos con igual sentido en 111,23,3 (vraecinicntem)
;
111,23,2 (bona sunt guae Dracciniuntur>; 111,6,8 (rraeoiníunt); 111,12,28
(r~raeoinicntium>; 111,17,6 (onaecinitur neges celere> y 111,24,17
(pnaecinicntem>
.
De todos las pasajes deducimos que praecipere no tenía por




El contexto determina los diferentes sentidos en los que
aparece tomado este verbo, que puede presentar un contenido
cristiano o pagano dependiendo de los elementos que lo acompañan
en su frase.
1. Con sentido cristiano:
A. Predicar, con el sentido de mantener públicamente una
teoría y enseñarla o dar a conocer algo:
a> Predicar la existencia de Dios:
- En 11,1,6 el autor, ante el hecho de que incluso los
paganos prediquen que hay un Dios Sumo (cura vero ipaes deonura culterea
saepe vídeamus dcum auraranm eL con fiLen eL onaedicane>, se pregunta qué
perdón podrá haber para los que lo ignoran.
- El mismo contenido de la predicación que aparece en el
pasaje anteriar -un solo Dios- lo encontrarnos en 1,6,14 (omnes
igitun bac Sibyllae unum fleura raraedícant) y en 1,4,1 (pnophctae E...) un ura
Deura pnacdícant>
.
b) Predicar puntos concretos de la doctrina cristiana:
- 111,19,5: Cicerón explica que hay distintos sitios adonde
van los muertos, dependiendo de si han sido justos o impíos (non
casdera sedes incolere instes atguc impios pnaedioavenit (Ttallius)>.
- En 111,13,13 el apologeta intenta demostrar la doble
naturaleza de Cristo apoyándose en un oráculo de Apolo Milesio
que afirma que era un hombre según la carne, por lo cual concluye
que era Dios según el espíritu: sed cum [Milesius Apello) tatetur
sccnndura oarnc.m flesum) fui sse raontalem, quod ctíara nos pnaedicamtas
,
oonseguens cst, nL secundura apiri Lura fleus fuerit.
E. Profetizar, ya que los sujetos del verbo son normalmente
profetas u otra personas inspiradas por Dios que vaticinan hechos
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que ocurrirán en el futuro:
- Lactancia trata de demostrar en 111,12,10 que Jesús era
aquel que había sido anunciado por los profetas, el que había de
venir, el que había sido profetizado por Isaías: sic nraedioamít
ERaaiaa): “Roce natus caL nobia puer E...) cuina impení nra super humeros cina”.
- En IV, 21,2 se afirma que Jesús, una vez resucitado, reveló
el futuro a sus discípulos y lo que les dijo fue posteriormente
dado a conocer en Roma por Pedro y Pablo: quae Petnus eL Panlus Remae
rmnaedícavenunt’5
.
- La Pasión de Cristo, según el autor, fue profetizada en
todo el Antiguo Testamento. En 111,18,29 habla concretamente de un
vaticinio del Deuteronomio: de gua tonuce) Lamen apertina ipse Meses in
Deuteronomio E...) r’z-aedícamit E...).
- Con el mismo sentido encontramos los pasajes 111,26,31
((lesna) ante dc ana paasione raraedicana> y 11,3,19 (prophetae E...)
pnaedícassent>
C. Denominar, considerar, dar un nombre determinado a algo,
construido éste como un complemento predicativo.
- Según señala el autor en 111,6,5, la Sibila llama caudillo
y monarca al Hijo de Dios en su poema: Sibylla Erithraea E...] fi.Zium
Dei Ducera eL lraperatanem omniura E...) oraedicat
- En 111,9,2 se afirma que Zenón llama logos al creador y
ordenador de la naturaleza: siguidem Zene rerura naturae dispesitencra
atque epíficem unimersitatis lóyov ynaedicat. Para Lactancio, el término
logos con el que se designa a Cristo como Palabra de Dios era ya
conocido en esta acepción incluso por los filósofos griegos.
II. Sin un sentido específicamente cristiano:
El autor usa en menos ocasiones este verbo tomado en una




- En 1,9,10 afirma que no tenemos otra opción que creer en
los profetas cuando narran los mitos de los dioses, aunque lo
hagan para divulgarlos y no para criticarlos, pues no tenemos
otras fuentes por las que podamos llegar a conocerlos: onedaraus
igit tan istía, gui non reprehenderent sunt lecta ti, sed nL vraedicanent
.
- A juicio de Lactancia, el buen preceptor debe practicar lo
que predica, de forma que si el maestro se ve atrapado por las
pasiones que critica, no podrá enseñar a nadie la virtud que
predica en falso: ítague cura ipsi praeceptorea mincantun aftcotibtaa, guos
vinci praedioant opontere, neminern possunt ad vírtutera, guam false oraedicant
,
enudire.
Del estudio de todos estos pasajes se deduce que el verbo
praedicare conserva siempre el sentido general de predicar,
mantener oralmente una doctrina <salvo en los casos en los que
significa denominar), y es el contexto el que le aporta los
distintos matices de sentido, así como el contenido cristiano, ya
que lo encontramos en dos ocasiones sin dicho contenido pero con
el misma sentido general. Tomada en un sentido cristiano suele
presentar el valor místico que señala Mohrmann16 porque se
refiere a hechos profetizados e inspirados. Igualmente,
constatamos que siempre aparece usado con un objeto que
especifica qué es lo que se predica.
Mohrmann’7 pone el estudio de este término en relación con
su equivalente griego xt>póauELv, que fue un vocablo muy
importante en el Nuevo Testamento. En esta obra toma un sentido
plenamente técnico y espiritual, ya que se usa siempre con el
sentido de proclamar dentro del contexto de la salvación. Así
pues, se aplica a la acción de san Juan Bautista, que predica y
anuncia la era mesiánica; a Cristo, que anuncia y proclama el
Reino de Dios; y a los Apóstoles, que comunican y proclaman la
16 ct. mfra.
‘~ Ch. Nohrmann, op. oit. II, 63-70.
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salvación de los hombres. El latín traduce el verbo griego por
praedicare, porque éste tenía también ambos sentidos: anunciar y
proclamar. Sin embargo, praedicare tenía además otra acepción de
la que carecía el vocablo griego: alabar, celebrar, que no
aparece en los textos cristianos de los primeros siglos, pero sí
a partir del siglo IV. Durante los primeros siglos, praedicare
recoge el sentido del ¡c~póUueLv bíblico: se usa tomado
absolutamente, sin un objeto, pero también lo encontramos ya
desde los primeros tiempos con el objeto de la predicación
consignada en acusativo: praedicare evangeliwn, praedicare Dewn,
etc. Aunque se usa en contextos muy distintos, su sentido
cristiano primordial nunca varía, ya que la idea de un mensaje
que se proclama permanece siempre, si bien cada vez mas
frecuentemente se relaciona con la inspiración sobrenatural.
Este verbo, que designa la predicación del Señor y de los
Apóstoles, que se relaciona con la doctrina cristiana en toda su
plenitud y que revela un matiz de misticismo muy pronunciado,
llega a ser, en el transcurso del del siglo IV, un término
técnico que designa la predicación ordinaria de los obispos y
sacerdotes, utilizado de nuevo como verbo intransitivo.
13. PRANDICERE
En las Instituciones Divinas siempre aparece este verbo con
el sentido de predecir, pronosticar el futuro, aunque en aquellos
pasajes que tienen un contenido cristiane praedicere toma del
contexto la acepción de profetizar, ya que lo que se vaticina
está anunciado por Cristo o por alguien que recibe la inspiración
del Espíritu.
A. Con sentido cristiano en pasajes en los que distintas
personas hacen la función de sujeto:
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a> Cristo:
- Puesto que Cristo había profetizado que resucitaría al
tercer día, lo bajaron de la Cruz y lo depositaron en un sepulcro
vigilado por soldados: sed guoniara vraedixerat se tertio dic ab intenis
reannrcctnnuni E...] detnaxcnnnt cura cruci (IV,19,6)
- En 111,30,2 se advierte que Jesús y sus discípulos ya
habían predicho que surgirían muchas herejías: ante omnia scire nos
convenit, eL ípsum Exeanra) eL legates cina vnaedixiase, guod plunimae sectae
eL haereses haberent existere.
b> Los profetas:
- El autor propone en 111,5,4 a quien quiera conocer la
verdad que averigúe la época en que vivió cada profeta para saber
qué anunciaron y después de cuántos años se cumplieron sus
profecías: nL scíat eL guae futura nnaedíxenint, eL post gues armes
praedicta completa sinL18.
o) Otras personas del ámbito judea-cristiano:
- Era 11,3,3 se rebate a aquellos que mantienen que los
cristianos se inventaron su religión por interés y comodidad al
afirmar que ellos sabían que iban a morir y habían predicho que
sufrirían toda clase de crueldades: non enim guaestns et comraodi gratia
religionern isLam (obnistianil oommenti sunt; guippe E...] gui non Lantura pro
tide mortem subienínt, sed etíara moni Lunes case, eL scicnint, eL vnaedixcnint
.
- Según Lactancia afirma en 111,21,3, Pedro y Pablo habrían
profetizado la caída de Jerusalén durante su estancia en Roma y,
tras su muerte, se cumplió cuanto habían predicho: ítague post
illonum EPetni eL Panlil ebitum, oum eos Nero intenemisaet, .Tudaeonum nomen
eL gentem Vespasianna extinrit, feoitgue omnia quae illi futura vraedixenant
Si tenemos en cuenta el pasaje 111,21,2, en el que aparece el
verbo praedicare’9, praedi cere no tendría el sentido de
profetizar, sino el de anunciar, ya que, según el citado pasaje,
Pedro y Pablo se limitaron a anunciar algo que les había
IB Con el mismo sentido lo hallamos en 1,4,1; IV,13,7; 17,16,11 y
711,25>4.
ct. el estudio de este verbo.
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profetizado antes Jesús. De cualquier forma, el sentido de
praedicare y praedicere resulta confuso en este fragmento de la
obra20 debido a que en él no está claro a qué se refiere
Lactancio con el término praedicatio2’.
- Dios había vaticinado por medio de los profetas todo lo
que Cristo hizo, según se indica en 111,18,2: quaeque pen pnophetas
staos mulLís saeculis ante ynaedíxit
.
- David aparece como profeta en 111,15,3, donde se narra el
bautismo de Cristo: tuno vox audita de codo caL: “Films meus ea tu; ego
hodie genní te,’. Quae vox apud David onaediota inveniraun. Lactancio hace
referencia al Salmo 2 como profecía de este hecho, basándose en
que lo que se dice en el Salmo y lo que dice la voz que llega del
cielo es lo mismo. Sin embargo, lo que dice esa voz del cielo no
es lo que se suele leer en el pasaje de los Evangelios que narra
el bautismo de Cristo22. J. Doignon23 indica que a Lactancio, en
este pasaje y, en general, en todo el libro IV, le interesa
destacar la filiación divina de Cristo como respuesta a los
ataques de aquellos que defendían la idea de que Jesús sólo había
sido un hombre y, por tanto, sus milagros no fueron más que
trucos de magia. Para ello, recurrió a la lectura del pasaje
evangélico del bautismo de Cristo que más le convenía: la que
ofrecían todos los manuscritos de la Vetus Latina salvo una.
Asimismo, OgilvieU indica que dicho cambio de textos era normal
en las primeras versiones latinas de la Biblia y pretendía
enfatizar el renacimiento espiritual que supone el bautismo, asi
como presentar al Espíritu Santo como el santificador más que
como la Tercera Persona de la Trinidad. Ogilvie ve aquí una
interpretación gnóstica de la Escritura, compartida por Justino
20 IV,21,2-3.
21 cf. este sustantivo.
22 Luc. 3, 22 (Tú enes mi hijo, el amado, en Li mc complazco) y Matth.
3, 17 <Este es mi hijo amado, en guien me complazco> . En la Vulgata se lee:
Tu es films meus dilcotus, in Le ooraplaoni mihi. Apud R.M. Ogilvie, op. oit.,
104.
23
J. Doignon, op. oiL., 65-66
24 ~ M. Ogilvie, op. oit. 104
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e Trineo.
- Por último, Moisés aparece como profeta en 111,17,5: sed eL
ipse Meses .... 1 nraedíxerat fone, nL pnepheta maximus a Deo míttenetun, gui
siL supra legera.
E. Sin sentido cristiano:
- 1111,13,7: gui EDemeonitus eL Epictanus eL Dicearchus) prefecto non
audenent de intenitu anímorura mago alique praesente diaserene, gui soinet
certis carminibus ci ere ab ini cris animas, eL adease, eL praebene se humanis
eculis videndas, eL loqui, eL futura nraedíccne. A juicio del apologeta,
los filósofos no se habrían atrevido a hablar de la muerte del
alma ante un mago capaz de sacar las almas del infierno para que
hagan ciertos prodigios, como el de predecir el futuro. En
conclusión, este último pasaje carece de contenido cristiano, lo
que hace que el verbo no tenga el matiz de profetizar inspirado
por el Espíritu, valor que está presente en los demás pasajes. De
cualquier forma, parece que, cuando el autor usa praedicere, el
objeto de este verbo es siempre de tipo sobrenatural, ya que,
tomado en una acepción cristiana, lo usa en los mismos contextos
en que encontramos prophetare, es decir, para referirse a la
acción de predecir unos hechos futuros que se conocen por
mediación divina. De hecho, en este último pasaje <1111,13,7>
praedicere, aunque presenta un contenido cristiano, también
designa una acción sobrenatural, puesto que indica que las almas
de las muertos pueden predecir el futuro, con lo cual parece que
podemos deducir que, para Lactancia, el uso de praedicere implica
una facultad que no está al alcance de cualquier hombre, sino que
pertenece siempre al ámbito de lo sobrenatural.
14. PROCLAMARE
En todos los pasajes, si bien sólo aparece en tres
acasiones, presenta el significado de proclamar algo a gritos,
idea resaltada por la presencia de complementas que insisten en
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la idea de que se trata de una acción realizada a voces, como
veremos a continuación. En dos de los tres pasajes este verbo
tiene un contenido cristiano, ya que lo que se proclama es una
parte de la doctrina cristiana.
A. Con sentido cristiano:
- 111,30,4: omnís sapientia hominis in beo une est, nL Deura cognesoat
eL celat: beo nostrum dogma, baco sententia caL. Quanta itaque mece peasum,
Lestiticor, oroclamo, denuntio. La sabiduría consiste en conocer y
adorar a Dios, y Lactancia lo proclama, testifica y anuncia con
toda su fuerza.
- En 1111,24,2 recurre a los oráculos de la Sibila para
defender su visión del fin del mundo y del reino de los mil años
de Cristo. En este caso es la Sibila la que proclama su
vaticinio, profetizando y en trance: guod alibí Sibylla vaticinana
funensque nnoclamat: “audite me beraines, res sempitennus domina tur”.
E. Sin sentido cristiano:
- En 11,2,18 el autor recurre a una cita de Persia para
argumentar su crítica contra los paganos que adoran a estatuas
sin vida, y no al Dios vivo del cielo. Cree que es conveniente
proclamar a voz en grito un verso de ese poeta: ¡Oh almas
inclinadas hacia la tierra y vacías de lo celestial!: iuvat igitur
velut in alígua sublimí specnla constitutura unde univensis exaudire possint,
Pensianura illud proclamare: “O ounmae in ternas animac eL caelestiura inanes”.
En consecuencia, aunque el texto en sí no pertenece al ámbito del
cristianismo, puesto que procede de un autor pagano, sí podemos
encontrar en él cierto transfondo cristiano.
En los tres pasajes el autor resalta la idea de que la
proclamación debe hacerse en un tono superior o, al menos,
distinto al de la elocución normal: quanta itague mece possum




Este verbo aparece en las Instituciones Divinas con el
sentido cristiano de resucitar, referido, bien a la resurrección
de los hombres, bien a la de Cristo.
A. Con Cristo como sujeto:
- En IV, 18,4 Lactancio explica la afirmación de Jesús de que
reconstruiría el templo en tres días. Para él, es anuncio símbolo
de su muerte y resurrección: signifícana breví futurara paaaionem anam,
eL se a Indacia interfeotura tertio dic resurrecturura
.
- Cristo profetizó su propia Resurrección, según indica el
autor en 111,19,6 <a y b) : sed queniara praedíxerat se tertio dic ab
infenís reaurnecturum, metuentea nc a discipulia sunrcp Lo eL ameLo corpore,
unimersí resunrexiase eum crederunt, eL fieret multo maier in plebe conftasio,
detnaxenunt cura onuca..
- 111,19,8: illura Christum antera apud micros non rcmansurum, sed dic
LerLio resunnecturum, propl2etae ceoinenant. En este caso son los
profetas los que habían vaticinado la Resurrección de Cristo.
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- Lactancio se pronuncia en 111,26,31 sobre la necesidad de
que Cristo muriera en la Cruz al tiempo que afirma que el cuerpo
debía conservarse entero para poder resucitar al tercer día (quera
dic Lentio nesuncrere ab infenis epontebat>.
- Continúa con el mismo argumento en 111,26,33: el cuerpo no
debía sufrir ningún daño ya que, de lo contrario, no podría
resucitar (guae emnia idoirco tota sunt, nc laesum ac dímínuturn corpus ad
ncsnncrendum inhabíle redderctur>.
De todos estos pasajes deducimos las siguientes
características de la Resurrección de Cristo vista por Lactancia:
- Fue profetizada, por Él mismo (111,18,4 y 111,19,6) o por
los profetas <111,19,8>.
- Resucitó pasados tres días <111,18,4; 111,19,6; 111,19,8 y
111,26,31> al salir de los infiernos25 <111,19,6; 111,19,8 y
111,26,31) con el mismo cuerpo <111,26,31 y 111,26,33)
B. Con otro sujeto distinto de Cristo:
- A la vida temporal, según explica el apologeta en
1111,11,1, le sigue una muerte temporal para que las almas puedan
resucitar a la vida eterna: nL nesnrpant animae ad vi Lara penennera.
- 1111,22,10 : “Lot iarn saeculo Lransícrunt: quía unquara unus ab
mf cris refurrexit, nL exemplo fien posse credaratas?”. Lactancia expone lo
que objetan los paganos al concepto cristiano de la resurrección:
nunca nadie, que se sepa, ha salido de los infiernos.
Cf. inferí.
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- Tras el fin del mundo, se abrirán los infiernos y
resucitarán los muertos para asistir al Juicio Final: 1111,20,1:
post baco apenientur míen eL resunacnt mortni: de guibus itadicí ura raagnum
idem ipsc nex ao Deus facíet. Después aclara que sólo resucitarán los
cristianos para ese Juicio, tras el cual, los que hayan sido
encontrados inocentes vivirán en el Reino de Cristo por mil años,
y los injustos sufrirán las penas del infierno.
- Encontramos el verbo resurgere tomado en este mismo
sentido en 1111,22,13 (nesuncrere, eL revertí horaines ad vitara>; 1111,22,15
(gui ncsnrrexenint, nec moni iam ulterius> ; 1111,23,1 (non igitur
renascentur E...) sed resnnaent) y 1111,20,5 (non resurrectunos case impíos
in indicio>.
Lactancia usa siempre resurgere como un verbo activo e
intransitivo, es decir, el sujeto es el que resucita por si
mismo, y no se presenta la accción como realizada por Dios sobre
las almas de los difuntos.
Encontramos un vocabulario muy variado para nombrar los
conceptos de resurrección y resucitar. De hecho, parece que el
autor suele hacer distinción en cuanto a los términos que escoge
para nombrar las diferentes nociones englobadas con el vocablo
genérico de resurrección. Se puede establecer la siguiente
clasificación de términos según el concepto al que se refieran:
1. Resurrección de los muertos a la misma vida:
1.A. Resurrecciones que Cristo llevó a cabo. Para
expresar esta noción usa las siguientes expresiones:
- Erigere iacentia mortuorum corpora <111,26,13).
- Revocare a morte <111,26,13)
- Adicere tempora <111,26,13).
- Resignasse vitam <111,26,13).
- Excitare mortuos (111,24,21).
Todos estos verbos son transitivos, ya que se trata de
una acción de Dios <sujeto) sobre los muertos <objeto).
- Mortui reviviscent <1111,27,14>. En este pasaje aparece
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como una acción intransitiva. Parece probable que se trate de una
resurrección de un muerto para volver a esta mismma vida porque
lo encontramos en una enumeración de milagros de Cristo, aunque
quizá tenga un sentido metafórico y se refiera a la resurrección
para la otra vida.
1.B. La resurrección a esta vida como posibilidad
abstracta. Lactancia habla de ella para demostrar que es mejor
resucitar a la otra vida que a ésta:
- Resurgere: ad haec eamdem resurgere <1111,22,13); ayis
unquam unus ab inferis resurrexit? <1111,22,10)
- Revertiz revertí homines ad vitam (1111,22,13).
- Recipere vitam <1111,22,13).
- Surgere: vellem igitur Ciceronem paulisper ab inferis
aurgere <111,13,13) - Al apologeta le gustaría que Cicerón saliera
por un momento del infierno para poder así explicarle él mismo
cuál es la verdad. Por tanto, no se trata de hacer que Cicerón
resucite para no volver a morir, sino que tan sólo quiere que
vuelva durante un momento para adoctrinarlo. Por eso Lactancio no
usa resurgere, que, según parece, lleva en si ese concepto de
resurrección entendida como un escape definitiva de la muerte,
sino el simple surgere, que, unido al adverbio paulisper, indica
que esa salida del infierno que reclama para Cicerón no es
definitiva.
Se trata de verbos intransitivos, puesto que son los muertos
los que resucitan por sí mismos, es decir, nadie los resucita.
1.C. Truco de los magos que consiste en sacar las almas
de los infiernos:
- Giere ab inferís animas <111,27,18 y 1111,13,7).
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2. Resurrección de las almas para la vida eterna.
2.A. Concepto cristiano.
a> Resurrección de Cristo:
- Resurrectio: 111,12,17; 111,19,9 y 111,20,4.
- Resurgere: 111,18,4; 111,19,6 <a y b); 111,19,8;
111,26,31 y 111,26,33. Se trata de un verbo intransitivo que es
usado por Lactancia también con el sentido de resurrección a esta
vida como posibilidad abstracta <en dos pasajes), estudiado
anteriormente; así como referido a la resurrección de las almas
<en tres pasajes) . Sin embargo, es evidente que el autor prefiere
utilizarlo referido a Cristo (en seis pasajes). En algunos
pasajes26 encontramos alusiones a los infiernos, porque el autor
concibe la resurrección como la salida del infierno.
b) Resurrección de las hombres:
b.1. Resurrección como salida del infierno para asistir
al juicio final y entrar en el reino de los mil años de Cristo:
- Resurrectio: 1111,22,2; 1111,22,10; 1111,22,11 y
1111,22,15.
- Resurgere: 1111,11,1; 1111,22,15 y 1111,20,1. En el
primero de estos pasajes Lactancio especifica que las que
resucitan son las almas, y en el segundo, par el contexto, se
deduce lo mismo. En el último parece que se refiere, no a las
almas, sino a los muertos, que salen del infierno para el Juicio
Final.
- Vivificare: en 1111,14,14 Lactancia habla de los
hombres que serán vivificados por Dios (vivifica tus a Deo> para que
vivan otros mil añas bajo el reinado de Cristo. Así pues, no se
refiere a la resurrección de las almas para la otra vida. Se
trata de un verbo transitivo: Dios resucitará a los muertos.
- Restaurare ad vitam: en VII,24,2 se usa esta
26 IV,19,6; IV,19,8 y IV,26,31.
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perífrasis al hablar de la salida de los cristianos del infierno
para asistir al Juicio Final.
b.2. Segunda resurrección: con esta expresión Lactancia
se refiere a la resurrección de los injustos para ir al infierno.
Lactancia afirma, según sus ideas milenaristas, que para asistir
al Juicio Final sólo resucitarán los cristianos, entre los cuales
sólo los justos vivirán en el reino de los mil aftas de Cristo.
Una vez concluido dicho reinado, sólo sobrevivirán los que se
hayan mantenido fieles a Cristo. Estos se verán convertidos en
ángeles y servirán eternamente a Dios en su Reino. En este
momento tendrá lugar la segunda resurrección, que consistirá en
que las paganos y los cristianos injustas salgan del infierno
entendido como alma cen de muertos (cf. inferí> para que sufran
castigas eternos. Todas estas ideas se basan principalmente en




Ambas términos aparecen en 1111,26,6: eodem terapore fieL
sectanda illa eL vublica omnium zesunreotio, in gua excitabunLur iniusti ad
cruciatus sempíternus.
b.3. Paso de los justos a la vida eterna en forma de
ángeles tras haber concluido el reino de Cristo:
- Suscitare: en 1111,27,14 se afirma que Dios llevará a
la luz y a la vida eterna al que lo merezca: huno E...) ad ltaoem
vi tamgue perpetuan snsoi ta.bi t
.
2.E. Concepto pagano o general.
- Anastasís: 1111,23,2 y 1111,23,5.
- Renascere: 1111,23,1 y 1111,22,18.
De todo este estudio parece deducirse que, para Lactancia,
el concepto de resurrección se limita al momento en el que las
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almas de los muertos salen del infierno entendido como almacén de
muertos para, tras recibir de nuevo un cuerpo, ser arrojadas al
fuego que distinguirá a los buenos de los malos. La resurrección
consiste únicamente en esta salida del infierno y todo la demás
<los milagros de Jesús que consisten en la reanimación del
cadáver, la noción pagana, etc.) son conceptos distintos. De
hecho, no usa los vocablos resurrectio ni resurgere para hablar
de los justos que, tras el fin del reino de las mil años de
Crista, son convertidos en ángeles y viven en el Reino de Dios:
esa conversión en ángeles no recibe el nombre de resurrección.
Otra prueba lo constituye el hecho de que el autor usa de nuevo
el término resurrectio cuando habla de la salida de los paganos
del infierno (secunda resurrectio). Estas dos palabras, resurgere
y resurreotio, aluden principalmente al concepto de levantamiento
o ascenso. Esto recuerda asimismo la noción de infierno como un
lugar de muertos situado abajo, frente al cielo, lugar de vivos
que se ubica arriba. Parece claro que el apologeta evita usar el
mismo vocabulario para hablar de la resurrección como milagro de
Cristo y la resurrección para la otra vida. Sin embargo, toda la
escatología del autor es muy confusa, la que hace que la
utilización del léxico para nombrar los conceptos también sea
confusa. Teológicamente son erróneas tanto la idea de que no
todas resucitarán para el juicio, como la de que los justos
vivirán otros mil años junta a Cristo, así como la noción de que
los justos serán convertidos en ángeles para vivir en el Reino de




Lactancio usa este verba tomado en una acepción cristiana en
la mayoría de los pasajes, aunque lo encontramos sin un sentido
cristiano en una ocasión.
1. Con sentido cristiano:
A. Divulgar, dar a conocer algo:
- Se trata de un sólo pasaje> 11,8,1, en el que un sujeto
no divino <el autor) revela algo no oculto para el hombre, sino
accesible para él por sus medios, sin necesidad de que alguien de
naturaleza divina se lo muestre: et has omnes simulatí numinis
praestígias nevelabo guibus induotí hemines a ven Latís vía lengius
necessenunt. El autor anuncia que va a revelar los engaños de las
falsas divinidades.
8. Revelar: se da a conocer algo oculto e inaccesible para
el hombre. El origen de dicha revelación suele ser Dios o Cristo,
aunque a veces no se especifica:
a> Dios como origen de la revelación:
- Aquellos a quienes les ha sido revelada la verdad deben
hacer la que manda Dios: nos ergo E...) guibus solis a Deo ventas
revela La eL coelitus missa sapientia caL, faciamus quae tibet il.2uminator
nostenDeus <111,18,2).
- El autor anuncia en 1111,1,11 su propósito de dar a conocer
lo que sucederá en el fin del mundo, ya que le ha sido revelado
directamente por Dios: quod quoniara nebis Detas revelavít, neo coniecturis
id asscguimur, sed traditíene cedes Li, dacebimus sedule.
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b> Cristo como autor de la revelación:
- En 111,20,3 se afirma que, si Cristo no hubiera muerta, no
habría podida ser revelado y entendido el misterio de la
Creación: fraque nisi Chnistus montera suscepiaset, apeniri Leatamentura, id
est, revelan eL intelligí rayateniura Dei non potuisaet. Con este mismo
contexto <el misterio de Dios como objeto de la revelación)
encontramos las pasajes 111,12,11 (singulanis eL ven Dei sanot ura
raysterium revelaret Echnistusl) y 111,8,8 (ille vecera Dei ao vol untatem nebis
remelanct EChnis tus)>.
- En otros dos pasajes Cristo es el encargado de revelar la
verdad a los hambres: IV, 12, 15 (venitatera gentihus nemelasset> y
111,2, 5 (etatuerat enira Detas, apprepinguante ultimo tempere, ducera magnnm
coelitus raittere, gui cam Evenitatera) E...) extenís gentibtas revelaret>
.
- Por último, Cristo aparece en 111,26,13 como aquel que
revela los secretos de la muerte, es decir, aquel que vence la
muerte y da al hombre la resurrección: quid minaculo dignius emninra
saeculorura, guam dcotansam vitara resignasse, complctísque hominura terapenibus
Lempora adieciase perpetua, arcana mentis rcvelasse?
c> La revelación procedente del cielo en general, o sin
especificar su procedencia:
- 1,1,19: nob.i.s autem, gui sacramentura verae religí once accepimus, cura
siL ven tas revela La divinitus 1...) universos E. .4 ad cecíeste pabulura
conmecamna. Los cristianos, que han recibido la verdad revelada
desde el cielo, convocan a todos los hombres para que reciban el
alimento celestial.
- En 11,15,1 el autor afirma que sólo los cristianos saben
cuál es el verdadero bien -la inmortalidad del alma- porque sólo
a ellos les ha sido revelado: guod nullis aliis, practerquara nostro
populo revela tura caL
En general, parece que Lactancia insiste en la idea de la
religión como una lista de verdades dictadas por Dios <o por su
enviado, Cristo) exclusivamente a los cristianas, que se
convierten así en conocedores de verdades ocultas que los demás
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ignoran, de forma que deben divulgarías entre las otras gentes.
Sin embargo, incurre en contradicciones en algunos textos: frente
a los pasajes en los que asegura que Cristo reveló la verdad a
todos los pueblos <111,2,5: extenis gentibus, excepto a los judíos;
111,12,11: universis gentibns guae sub cede aunt; 111,12,15: menitatera
gentibus nevelasaet) encontramos otros en los que habla de la
exclusividad de la revelación <11,15,1 : guodnnllisalíis, praetenguam
nostro populo (vernm benumí nevelatura caL; 111,18,2: nos erge E...) guibus
solis a Dde ventas revelata caL; y 1111,1,11: guod quoniara nobia Dena
nemdlavit
)
II. Sin sentido cristiano:
- Unicamente lo hallamos en 1,12,1: quoníam revelavimus mystenia
poetanura ac Saturni parentea invenimus, ad vintutes cina eL facta redearnus.
Lactancia anuncia su intención de tratar sobre la figura de
Saturno, una vez interpretados los mitas de los poetas y tras
aclarar quiénes eran sus padres. El sentida, pues, está cerca de
divulgar, explicar algo de origen no divino. Sin embargo,
teniendo en cuenta el contexto de éste y de los demás pasajes,
parece que, para el autor, este verbo no tiene simplemente el
sentido de explicar algo, ya que siempre lo usa referido a
objetos que tienen que ver con lo oculto a lo transcendental (o
lo que lo parece, al menos). De hecha, en este caso el objeto




Encontramos este adverbio en tres pasajes, y en todos ellos
determina a formas del verbo mittere y con el sentido de desde el
cielo, entendido éste coma morada de Dios”:
- Lactancia advierte en 111,24,2 que el doctor enviado del
cielo (esto es, por Dios) debe ser perfecto en sabiduría y
virtud: nemini dubiura poteat case, quin ia doctor, gui coclitus mittitun
,
Lara acientia siL rerura omniura guam vintute perfeotus.
- 111,2,5: statnenat enira Deus, appnopinguantc ultime tempere, dtaoem
maqnura cc,elitus n?ittere, gui cara [ven Latera) perf ido ingra toque populo
ablatara, extenis gentibus remelanet. Dios, a juicio del autor, decidió
enviar desde el cielo a un gran jefe que revelara la verdad a los
pueblos.
- En 111,18,2 se insta a obedecer a Dios a aquellos a quienes
les ha sido enviada la sabiduría desde el cielo: nos ergo E...)
guibus solía a Deo ven Las nevelata, eL coelitus miasa sapientia caL, faciarana
quac inbet illuraina tan nosten Deus.
El contexto de estos tres pasajes es muy similar: se habla
de la verdad o la sabiduría que le es enviada por Dios al hambre
desde el cielo. Así pues, parece que, para Lactancia, coelitus es
un término que tenía por sí mismo un sentido cristiano al





En los seis pasajes en los que aparece está tomado en la
acepción cristiana de por voluntad divina:
a> Pasajes que se refieren a la Creación como hecha por
voluntad divina:
- Lucilio Balbo, uno de las interlocutores del De natura
deorum de Cicerón, mantenía que, si Dios no había creado la
materia (como afirmaba Epicuro), entonces tampoco había creado el
mundo. Lactancia le corrige al afirmar que la primera premisa es
falsa, ya que Dios creó la materia y, después, el mundo: 11,8,51:
guare non eportuit pu tare idoince non csse mundura divina providentía factura,
quia materia viva divina providentia facta non siL, sed guia mundus divina
prevídentia siL effeotus, etiara mateniam ifactara case divinitus. Quizá el
autor usa aquí el advebio divinitus para no volver a repetir el
sintagma divina providentía, que aparece en tres ocasiones en
este fragmento.
- Asimismo, en 11,8,65 se habla también de la Creación como
llevada a cabo por voluntad divina (dimínitus facta).
b) Referido a los dones que le llegan al hambre por la
gracia divina:
- 1,1,19: nobis autem, gui sacramentura merad religí anis accepimna cura
siL ventas revelata divinitus .... .1 universos sine nIlo discrimines .... 1 ad
cocí este pabulnm convocamus. Aquellos a los que les ha sido revelada
la verdad por voluntad divina, convocan a todos los hombres a
participar del alimento celestial. Igualmente, en 11,22,11 se
refiere a Séneca como casi inspirado por Dios en sus obras
(sapien ten ac pene dívinitus eleon tus cst>.
- Sobre el perdón que ofrece Dios y devuelve al buen camino
incluso a los que se alejaran de la fe habla en 11,13,10 (daLa
divinitus pace).
- Por último, en 11,18,7 el autor se refiere a los bienes que
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vienen de lo alto (guae fuenint in cara collata diviní tus?)
.
En general, en cuanto al sentido y los contextas en los que
lo hallamos, divinitus parece muy similar al adverbio coelitus,
si bien quizá este última esté tomado en un sentido figurado, ya
que toma el cielo como símbolo de la divinidad, y divinitus se
refiera más directamente Dios.
3. FIDELITER
En las Instituciones Divinas encontramos este adverbio
tomado en la acepción de fielmente en dos pasajes de tema y
contexto muy parecido, referidos a la relación que existe entre
el Padre y el Hijo. Sin embargo, no hay datos suficientes para
sacar conclusiones:
- El Espíritu, según explica el autor en IV, 14,15, ya había
profetizado que Dios mandaría a su Hijo a la tierra, y que Éste,
al cumplir fielmente las mandatos del Padre, recibiría en pago el
poder de juzgar a las hombres y, posteriormente, el reino: quemede
autem, eL cum guibus mandatis a Dee miteretur in Lcrnam, nL onm veluntaLera
surarai Patria tideliter eL constanter impícaset, acciperet iudioium atguc
irapcnium aempiternum.
- En 111,29,9 se explica que el Padre y el Hijo son un solo
Dios, porque ambos se aman y el Hijo no hace más que cumplir
fielmente la voluntad del Padre: negue id mirura, cura eL Films siL in




Sólo encontramos este adverbio en cuatro pasajes, en tres de
los cuales está tomado en una acepción cristiana.
A. Con sentido cristiano:
- Se afirma en 11, 23,2 que al final de los tiempos recibirán
su castigo aquellos que hayan pisoteado impiamente (imDie
nefaniegue> el nombre de Dios.
- Los hombres, según se recoge en 111,19,9, rebasaron los
límites impuestos por Dios y viven injusta e impiamente (iniuste
atgue iranie.).
- En 111,14,10 el autor reprocha a Cicerón que, a pesar de
ser él mismo tan impiamente ingrato (tanl impLe ingratus es> para con
el verdadero Dios, acuse de impiedad a los que no veneran a la
filosofía como la madre de la vida.
E. Sin sentido cristiano:
- El apologeta expone en 111,9,20 la idea que defienden los
filósofos de que hay que vivir criminal e impiamente (soclenate
ímvíeoue mivendura caL> porque es la única forma de disfrutar de los
bienes de la vida, ya que no hay nada tras la muerte.
5. IVSTE
Aparece en cinco pasajes, en todos los cuales está tomado en
una acepción cristiana.
- En 111,18,29 el autor indica que lo propio de un hombre
justo no es luchar, sino acabar can la propia lucha, que es alga
que se puede hacer útil y justamente (sed certamen ipsum Etollerel,
guod fien eL utiliter eL inste poteaL>.
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- 111,21,8: nihíl aspectu gratura siL, nisí guod pie, cjved inste fíen
videas. Lactancia insta a considerar sólo aquello que veamos que
se hace pía y justamente28.
Al igual que ocurre can el adverbio pie?9, este término sólo
aparece junto con otros adverbios como utiliter, pie y legitime.
Asimismo, Lactancia usa el adverbio iniuste en 111,9,10: cni Eoapiti
sine corpercí similis caL, gui otara Deura non ignonet, vivit inítaste
.
6. PIE
Este adverbio, relacionado con el adjetivo pius, aparece en
cinco pasajes, en los que lo encontramos junto con otros
adverbios de contenido cristiano:
- En 111,1,4 se afirma que la inocencia del hambre es la
ofrenda que más piadosa y religiosanente se le puede hacer a Dios
(saLís nc. saLís religiose>.
- La vida, según recuerda Lactancia en 111,24,13, no es algo
vacío y sin sentido, sino que está consagrada a servir a Dios si
se vive de manera digna y justa (inste ac
Así pues, la unión de pie a religiose, luste y clementer
contribuye a marcar su acepción cristiana.
28 Aparece asimismo en V,S,2 tiuste vívere); VI,11,13 (id enira itaste
,
íd pie, íd humane siL, qued sine ape rcoipiendi fecenis) y 111,24,29 (inste ac
legi Lime necease caL vimere>.
29 Vide mfra.
Aparece también en V,lO,I. (dementen ac pie); VI,21,8 (guod pie




Lo hallamos únicamente en tres pasajes, y sólo en uno de
ellos expresa un contenido cristiana, gracias al contexto.
A. Con sentido cristiano:
- Of recer a Dios la inocencia es hacer una of renda de manera
pía y religiosa: guam (innecentiamí si quia obtulenit Dee, satia pie, satis
nelio-iose lítavit.
E. Sin sentido cristiano:
- 1,6,3: los feneatas adoran religiosamente a Mercurio con
el nombre de Thoith (eL Faeniatae colunt cura relictiese)
.
- En 111,29,9 Lactancia pide que se le explique por qué la
diosa fortuna odia a los hombres a pesar de ser religiosamente
(rclicri ose) adorada por ellos.
8. SAICTE
Relacionado estrechamente con el adjetivo sanctus, sólo
encontramos este término en dos pasajes, de las cuales únicamente
en una está tomada en una acepción cristiana.
A. Con sentido cristiano:
- 111,24,25: sed eum peLma, gui ad alienan, felicitatem non aLtollaL
oculos, opes non admiretur, alienan mulierera sanote videat E.. .1; pax in animo
citas perpetua versetur. Lactancia afirma en este pasaje que los que
no desean lo ajeno tienen paz en su alma.
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8. Sin sentido cristiano:
- En 1,11,12 al autor le interesa demostrar que Júpiter no
es el Dios omnipotente y creador de todo, y para ello argumenta,
entre otras cosas que desmienten su omnipotencia, que suele jurar
solemnemente por la Laguna Estigia, lo que demuestra que el mismo
Júpiter admite que hay un poder mayor que el suyo capaz de
hacerle cumplir sus juramentos o de castigarlo en caso contrario:
idem per Stygiarn palndcm sanotisaime Elnppíterl inrat, “una superatitio




El latín que Lactancio utiliza en sus Instituciones Divinas
es básicamente el mismo latín que usaban los paganos. La
principal diferencia lingúística consiste en la presencia de
neologismos, sean préstamos o formaciones latinas. Sin embargo,
observamos que estos neologismos que expresan nociones cristianas
son mucho menos numerosos que los términos procedentes del latín
común que se han cargado de un sentido cristiano.
En concreto, el estudio del vocabulario de contenido
cristiano de la obra ha revelado lo siguiente:
1. Parece que Lactancia evita usar, por la general, términos
procedentes de otras lenguas para expresar naciones cristianas,
ya que encontraras un número relativamente escaso de préstamos
1 —griegos y tan sólo tres hebraísmos . Estos datos sugieren que el
autor prefiere expresar los conceptos cristianos por medio del
vocabulario latino existente y, por lo general, sólo recurre a
los préstamos cuando es estrictamente necesario por motivos
apologéticos. De hecho, encontramos algunos dobletes, como
anastasis y resurrectie, baptísmum y lavacrum o evangelium y
annuntíatio, en los que queda clara la preferencia del autor por
los términos latinos.
2. Los neologismos formados con raíces, prefijos o sufijos
latinos <cristianismos lexicológicos directos) son asimismo
escasos3 en comparación con el resto del vocabulario que expresa
nociones cristianas. Debemos tener presente que no se puede estar
seguro de que estos términos sean creación de los cristianos, ya
que es posible que se hubieran formado en la lengua coloquial
camun.
3. El gruesa del vocabulario de contenido cristiano está
1 Anastasia, angelus, antiobnistus, antitbeus, baptismura, Chniatus,
daemon, daemenianches, diabolus, eccíesia, evangelinm, paradisna, prophcta,
psalmna, catboliona, obnistiantas, daemoniacus, prophctions y prophctare.
2 Mcssias, pascha y sabbatnm.
~ Annuntia tío, circumoisio, natívi tas, resurreotio, salva ter, cannalia,
r,nrnnra 7 is. snir4 ml i~ ree4~.nanc,5ordIdflne, ,r,tr,f,C.r y cornora¡:Lan
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constituido por términos procedentes de la lengua pagana que se
han cargado con un sentido cristiano <cristianismos
semasiológicos). Son considerablemente más numerosos4 que los
préstamos y los neologismos latinas, de manera que, como queda
dicho, parece que podemos concluir que Lactancio prefería
recurrir a estos términos antes que a los neologismos, a no ser
que éstos fueran necesarios por algún motivo, como puede ser la
falta de un término latino adecuada, la costumbre arraigada entre
los cristianos de usar un determinado vocablo, etc. Una vez
establecido este punta, el trabajo consistió en averiguar que
poceso siguió una palabra pagana para adquirir un sentido
cristiano en las Instituciones Divinas. Dicho proceso resultó
ser, evidentemente, muy sencillo, y consistía en los siguientes
recursos:
A. Asignar al término pagano un adyacente de contenido
cristiano:
a) Par medio de los genitivos Dei o Christi, o algún
término que los represente, como las anafóricas, los posesivos o
los demostrativos: Christi nativitas et passio (111,15,30),
providentia Dei (1,8,1; 1111,9,11; 1,2,2; 1,2,3; 11,6,12, etc.),
Dei cultor <11,13,6; 111,18,4; 111,24,14, etc.), populus Dei
<11,21,4; 11,22,18; 11,30,1, etc.), testanzentum suum (Dei)
<111,12,11, etc.), Dei religio (1111,11,4, etc.), y otros.
b) A través de adjetivos cargados por sí mismos con un
sentido cristiano:
- Coelestis: Coelestis iustitia <1111,1,3, etc.)
Coeleste praemium <1111,14,3, etc.)
Coelestis populus <1111,14,13, etc.)
Coeleste praeceptum (IV,22,4, etc.)
Coeleste lavacrum (1111,5,22)
Res coelestes (111,26,7, etc.)
Coelestis doctrina <111,26,1), etc.
- Sanctus: Sanctus apiritus (111,6,1; 111,11,1, etc.)







Sanctum mysteriuni (111,12,11, etc.)
Lex sancta (111,8,11, etc.>
Religio sancta <1111,26 <epílogo); 111,11,7, etc.)
Sancti prophetae <1111,26,8, etc.)
scriptura Sancta (V,l,15, etc.)
Sacrum unguentum <111,7,5)
Sacrae voces <111,8,12)
Scripturae Sacrae <11,2,13), etc.
Divinus spiritus <111,12,1, etc.)
Divinum nomen (11,1,6)




Divinum praemium <11,18,10, etc.)
Divina lex (1,5,20; 1,5,21, etc.)
Divinum sacranientum <1111,7,10, etc.)
Divina arcana <111,27,20)
Divina plebs (111,26,21) , etc.
itustus populus <11,2,5), etc.
Pía et religiosa cultura <11,7,2)
.Pius cultus <111,28,1) etc.
la misma naturaleza.
E. Incluir el término en un contexto cristiano, ya que el
contexto general de los pasajes determina que vocablos como
lavacrum, maculta y nuntius sean entendidos en unos pasajes coma
bautismo, pecado y ángel, y en otros, como bañe, mancha y
mensajero. De hecho, la comparación entre los pasajes en las que
un mismo término de origen pagano está tomado en una acepción
cristiana y aquellos en los que presenta una acepción pagana
revela que los términos significaban más o menos lo mismo y lo
único que variaba era el contexto, pagano o cristiano. Así ocurre
con vocablos como lex, que puede aludir a la ley divina o a las
leyes de las hombres, y con otros como soriptura, religio,
sacerdos, templum, sacrilegium, persona, magister, plebs... El
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estudio de estos términos indica que Lactancia no mostraba
predilección por su empleo cerne cristianismos, ya que, en sentido
cristiana, aparecen por lo general en un número de pasajes
semejante a aquellos en los que no presentan un contenida
cristiano, si bien hay que tener en cuenta que la obra estudiada
trata sobre la doctrina cristiana, de forma que es lógico que
algunos términos tengan preferentemente un sentido cristiano.
4. Lactancia hace un esfuerzo por expresar su fe con
palabras comunes entre los paganos. Quizá lo haga por purismo o
por la voluntad de hacerse entender par los paganas. En cualquier
caso, a modo de conclusión general, se puede decir que la lengua
usada por Lactancia en las Instituciones Divinas no parece
distinta de la que usaban los paganas de su época.
5. Encontramos algunos cristianismos lexicológicos
indirectos <neologismos sin sentido cristiano que aparecen sólo
o por primera vez en autores cristianos) en la obra de Lactancia.
Son poco numerosos’ y tampoco tenemos la seguridad de que hayan
sido realmente acuflados por autores cristianos y que no sean
términos coloquiales, existentes ya en la lengua común, puesto
que son neologismos creados con raíces, sufijos y prefijas
totalmente latinos. Por lo tanto, tampoco parece que se puedan
aducir como prueba de que la lengua que usaban los cristianas era
distinta del latín común.
Perlatio (V,22,3>, perapectio (11,8,68>, oorrobonarnentum <III, 12,35>,
eluotatie <111,2,1>, abominatie (1,17,16>, adimpletio <111,20,5>, deveratio
<111,20,9), habitaonlum (1,5,6 y 1111,5,13), prostitutio <11,8,7>, oonfectnix
<VII,11,5) , fa.bnioatnix (VII,5,9) , inelequibília (1111,11,8>, tangibilis
<1111,11,8), vestigaiailis <111,27,13>, mexatnix (111,29,9), illioíbilis
(1111,27,1), pnoxrooatnix (VI, 18,19>, oonditrix (1,5,6), connuptibilis
(11,3,14; 11,6,6; 11,8,68 y 111,25,7), inexcogitabi.2is (1,8,2), interemptnix
<1,10,9>, lepresus (111,26,12), lítabília (1,21,25>, impasaibilia (1,3,23>,
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3. Crucifigere — cruci
4. Expiare
5. Illuminare
6. Maculare
?. Militare
8. Nuntiare
9. Peccare
10. Poenitere
11. Praecipere
12. Praedicare
13. Praedicere
14. Proclamare
15. Resurgere
16. Revelare
affigere
... 331
331
333
335
335
338
338
339
341
343
344
346
349
352
354
361
D. ADVERBIOS
1. Coelitus
2. Divinitus
3. Fideliter
4. Impie
5. Iiuste
6. Pie
7. Religiose
8. Sancte
364
365
366
36?
36?
368
369
369
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